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فلسفه ز ند گی 1۹ عقاید التقاطی 
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هند زادگاه تصوف ۳۹ مکتب کشف و شهود 
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تذ کر دونکته ۲۱ ۲ مکت افلاطو نيان جدید 
ریشه‌های تسوف در کشور باستانی ۱ يك کادر تصوف بی‌نشان 
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بخش دوم 
پیدایش تصوف در اسلام 


روح دمبانی تموف ازنظراسلام ۸۷ ۱ میادژه اسلام با ققر ۱۳۰ 
فطرت و اعتدال دوپايه و شاخص | الین نمودهای تصوف در تار یخ 

آئین اسلام ۹۰ اسلام ۱۳۳ 
۱ فطرت چه می گوید؟ ۰ ۲ | تمایل به‌دنی! او لین قدم انحراف ۱۳۵ 
۲ آئین وسط کدام است ۵ | افحراف دیگر در راہ تفریظ ‏ ۱۳۸ 
۳ اسلام چکونه آئین فطرت وحد آغاذ بیدایش‌تصوف‌در تاریخ‌اسلام ۱۴۷ 

وسط است ؛ ۶ ۰ «صوفی» و «تصوف» ۱۵۵ 
يك مطا لمه اجمالی دده اقلاهی ۹۸ | امل اینکلیه و اشاق أن ۴ب 
روش عملی پیامبرا کرم و اصحات | ورات سو ۶۲ 

وی درصدر اسلام ا ر مت گر جوف ۱۶۳ 
منطق قر آن ۲ | دورنمائی از تموف در ادلین 
امام صادق پاسخ می‌گوید or‏ دوران تکون آن ۱۶۵ 
صوفیه به امام دضا(ع) اعتراض دهباثیت و ترك دنیا اولین شکل 

هی کنند HF‏ تسروف ۱۸ 
فظر یه دیگر در کتاب وسنت 11۵ ٤‏ فقر اختیاری ۱۷۴ 

یقت زهد در اسلام ۱۶ ۱ | مشخصات دیک این‌دوره ۱۷۴ 
روش مسامین درصدر اسلام ٣‏ | هذهب در تصوف ۱۷۵ 
علی(ع)ز«دخود راتقسیرمی‌کند ۰ ۱۲۴ | سرسلسله‌های سوفیه ۷ 
فق از نظر منطق اسلام ۵ | خلاصه و نتیجةٌ این بحث ۱۹۵ 

بخش سوم 


سیر تصوف و تطورات آن در قرون اولیه اسلامی 


نهضت نوين تصوف ۱۹۷ ۳ کرامات و خوارق عادات ‏ ۲۱۹ 
تمایل تصوف به‌عر فان ۱۹۹ پایان ددره دوم (۴۰۰-۳۵۰ ع) 
پناه صوفیان بهدموز و اسرار ۳۰۵ عصر تدوین تصوف ۷۴" 
باطن‌جوئی و بر‌تری حقیقت ۱ مهمترین تألیفات صوفیه این‌قرن ۲۲۶ 
برطرریقت ۴ | مهمترین مسائل عرفانی دراللمع 
تشکل و تحزب صوفیه اکت ro‏ 
نب ۱۷۴ 8 ۱ مهمترین مسال rrr‏ 
فخستین تألیفات ضوفیه ۳۱۰ e‏ 
مظاهر انشعاب در تصوف rir‏ | ۱ احوالومة مات‌صو فیه‌در المع ۲۳۲ 
1 نقش ایرانیان در تصوف ‏ و۲ ۰۲ مستندات شرعی تصوف EF‏ 
۲ مذوب در دوره دوم تصوف ۳۸ ۱ ۳ شطحیات صوفیه ۳۵۰ 


بخش چهارم 
علل پیدایش تصوف در اسلام 


تصوف در اسلام از جا سرچشمه | دریوژه‌گری! ۳۰۸ 
گرفته است؟ ۲۵۵ ۱ تیروانای ودا و قناء صوفیه ۳1۰ 
افراط در تعالیم اسلام ۹ | نفوذ فلسفه و عرفان FIV‏ 
ادلین منشاً د منبع ظهور تصوف ۲۵۹ | منشاً افکار ذدقی و نظری تصوف ‏ ۲۱۷ 
عوامل مساعد اجتماعی و سیاسی ۲۶۳ | تکوین فلسفٌاسلامی ۳۳۳ 
تأثیر رهبا نیت در نضج وتشکل تکامل علم کلام ددائر نفوذ فلسفه ‏ ۳۲۵ 
تصوف در اسلام ۰۹ | تأثیرفلسفه نوافلاطونی در تصوف ۳۲۷ 
طلیعه نفوذ و مبادز؛ پینمبر اسلام ۲۷۰ وحدت وجود از نظر صوفیه ۳۳۰ 
میزان نفوذ آداب رهبا نیت ۴ مذهب عشق ۳۳۰ 
تر بیت در دامن مسیحیت ۳٣‏ شف و شهود ۳۷۹ 
آیا تصوف زايد نقشه خطر ناك چرا عقاید تصوف ذیرپرده دفت؟ ۳۹۴ 
بیگا نگان بود؟ ۳ مساعی صوفیه در 7 
نقش آراء هندی: در تکوین و با اسلام ۳۹۷ 
تحولات تصوف در اسلام ۷ نقش افکار عرفانی ابر ان دد 
شعاد فقر ۳۹۳ توف اسلامی ۴۰۵ 
دبا نای‌بودائیان‌ومر اقب صوفیان ۲۹۴ ١‏ . بطود غيرمستةدم of‏ 
خرفه‌پوشی ۴۵ ۲ تصوف اسلامی در دامنءر وای 
رباضت کشی و خا نه بدوشی For‏ واف ۳9۶ 
بخش پنجم 


تحولات وادوار تصوف وعرفان پس‌از قرن سوم و چهارم هجری 


رونق تموف و عرفان در فارس در قرن ششم و هدعم ددر هه ۳/۳ 
و خراسان ۲ اعتدال در صوهان ق نهای هشتم 

دیگر صوفیان قرد پنجم ۴۱۶ و نهم هحر FFP‏ 

خانقاه, زادبه, دویره ۲۰ | دوران افتراق ع وان نظری اا 


ساسله‌های:صوفیه در ارق جم ۲۲ 
تذکره‌های قرن پنجم ۴۲۳ 
تحولی وین در تموف و عرفان 


عرفان متعهد 9 عارفان ربانی 


خصائص عارفان ر بانی ۷ | عرفای ربانی ۴۶۱ 


بخش هفتم 
سلسله‌های معروف صوفیه 


خرقه ارادت و خرقه تېرك ۴ | تصوف و تشیع در ابران ۴۸۰ 
سلسله‌های صوفیه ۵ | فهرست منابع و ماخذ ۴۸۳ 
سیت صحبت و نسبت خرقه ۴۳۷۹ 


بادداشت نشر حدید 


یادداشتهای این کتاب نخست درسالهای ۱۳۳۸ و ۱۳۳٩‏ تنشیم و 
دویاره‌نویسی آن تا سال ,۳ پایان یانت و دراین ی مدت بصورت مقالائی 
در برخی از مطبوعات آن زمان منتشر شد و سپس درسال ۳:6 چاپ 
شد و پس از تجدیدنظ رکلی و اضانه نمودن چند فصل» تکمل آن تا سای 
هم | بطول انجامید و با آخرین تجدید نظر در سال ۳ بصورت 
کنونی تقدیم علاقه‌مندان پژوهشکر تصوف و عرنان لردید. 


عىاسعلی عمید زنجانی 
مردادماه ۱۳۶۶ 


پیشگفتار 


هم بقوله‌های هستی و واتعیتهای عینی را می‌توان در قلمرو عتل و 
ادر اک بشری بنحوی مورد بطالعه و تجزیه‌وتحلیل قرار داد ولی در این بیان 
وف و عرفان راکه برتر از متام تصور» تعد بق و یافته های 


مقوله‌هائی چوا 
بشری است و | زامور شهودی می‌باشد» مشکل است بتوان آن‌را با عتل و ادرا ك 
عادی شناخت بویژ ه که سدعیان این وادی پای استدلالبال را سخت بی‌تمکین 
دانسته و کنته‌انده 

آنکه تصوف و عرفان را نیافتٍ هرکز آن را نشناخث! 

با چئین تصور و استنباطی هرلونه زوهئی در زسنه پیدایش و تحولات 
تصوف و عرفان سحکوم به پیشداوری و از طرف پابندلانش مزداود استء 

ولی آنچ ه که با در این لتاب آن را به بحث وی بررسی محتوای 
تصوف و تحلیل مراحل و براتب عرفان نیست. بلکه در این بزوهش با در 
ی به‌یستلة علل و سناع می‌پردازيم و د ثرئونییا و تحولانی را ده در رایت 
گوناکون بر این پدیده بشری عارنس دردیده مورد مطالعه قرار می‌د شیم درچه در 
این بیان با چهره‌های مختلف و نمودهای در حال تحول آن نیز انتا سی‌شویم 
ولی هرز بررسی و تحلیل حتوا در این پژوهش منظور وتصد اصلی ليست ابا 
که هر نکته متاسی دارد و هر بحث مقالی. 

در زمینۀ تصوف و عرفان نیز مانند بسیاری از متوله های ستاب نظرات 
افراطی و تفریعلی وجود دارد لاه توأم با تعصبات و پیشداوریها و نله ننلرهای 
به‌دور از منطق و استدلال است, باید اعتراف درد که کام نهادن دراچنین وادی 
پ رکشمکشی بمعنی استقبال یک سلسله وسوسد‌ها و تشویشها و یکسونکربها و 
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تفوذناپذیری از یکی از دوسوی تعصبهاست و به‌آسانی نمی‌توان از آثار منفی آن 
رهائی یافت (الاما رحم ربی)). 

با این وصف ضرورت ی که در این پژوهش بچشم می‌خورد و بر صاحب. 
نظران پوشیده نیست علی رغم دشواری راه ما را بر فائق‌آمدن بر مشکلات و 
موانع آن وادارمی‌سازد و پیمودن پیچ وخمهای آن را اجتناب‌ناپذیر م یکند. 

تصوف و عرفان با تمام ویژگیها که آن دو را در بقایسه با ادیان متمایز 
می‌سازد از خصائص عموبی ادیان و بذاهب مستثنی نیستند و مانند هر دین و 
مذهبی دارای تاریخ و سیر تحولات ویژه می‌باشند و از این نقطه نظ رکه دارای 
یک ساسله عقاید و باورها و التزامات و الزامات هستند در یک دير جزء 
ادیان و مذاهب شمرده می‌شوند و براین اساس پژوهش در پیدایش و تحولات 
تصوف و عرفان را می‌توان جزئی از مجموعة مطالعات ادیان و مذاهب بشمار 
آورد. 

بیشک ارزش مطالعةٌ تاریخ ادیان و مذاهب تنها از نتطه‌نظر شناخت 
تاریخ فکر بشر و یا بی‌بردن به‌عواسل حوادث و تاریخ عموسی اقوام و ملل 
گذشته و بالاخره از نظر موقعیت و اهمیت تاریخی آنها نیست. 

کوج ادیان و بذاهب بنوبۀ خود در تکامل و تحولات فکر و فرهنگ 
بشر تأثیر فراوان داشته و از نظر تافیخ عمومی نیز یکی از بزرگترین عواسل 
مح رکف تاریخ انسانها و حوادث و وقایع مهم اقوام و ملل بشمار می‌رود و از 
اینرو مطالعةٌ تاریخ ادیان و مذاهب بمنظور د رک تحولات فکری و تاریخ 
عمومی بسیار موثر و حایز اهمیت فراوان است. 

ولی صرفنظر از این نتایج یکه می‌توان از تاریخ ادیان و مذاهب بدست 
آورد» عمده ارزش این مطالعه مربوط به‌جهات و نتایجی اس ت که عاید خود ادیان 
و بذاهب می‌شود. 

زیرا پرواضح اس ت که تنها با مطالعهً دقیق تاریخ ادیان و بذاهب است 
که می‌توان سوقعیت ه رکدام از آنها را در برابر سایر بذاهب روشن نموده و سیر 
تحولی و تطورات آن را نشان داد و احتیاج به‌توضیح ندارد که این مطلب یعتی 
شناسائی بوقعیت ادیان و مذاهب و ترسیم صحیح منحنی تحولات ی که در آنها 
رخ داده است از نظر بحثهای مربوط یه‌عقاید و مذاهب تا چه اندازه حایز اهمیت 
می‌باشد؟ 

می‌توان گفت: تاریخ هر عقیده و مذهبی بمنزله آئینه‌ای اس ت که بطور 
کاملا طبیعی می‌تواند واقعیت و اساس (صحیح يا ساختگی) آن عقيده و یا 
مذهب را نشان دهد. 
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روی این اصل» در بررسیها و بحتهائی که در بار هر یک از ادیان و 
بذاهب - چه بمنظور دفاع و یا انتقاد - صورت می‌گیرد» دانستن تاریخ پیدا بش 


و ادوار ی که بذهب و آئین سورد بحث در طول تاریخ به‌خود دیده و همچنن 
رابطه‌ا ی که از نظر تأئر» و تأثر فکری و عقیدتی با ادیان و مقاا هب و سکاب 
فکری دیگر داشته برای کسان ی که در صدد مطالعات و بحنهای تحقیقی عمیق 
هستن دکمال ضرورت را دارد. 

ولی درعین حال نباید فرامو شکر دکه اين؛ نتیجه‌ای است له پس از 
مطالعه و بررسیهای بیطرفانث لازم» از تاریخ ادیان و مذاهب بدست می‌آید: ند 
آنکه منظور فوق از ابتدا هدف بحثهای تاریخی بوده باشد. 


گرچه تاریخ ادیان و بذاهب از زبانهای بسیار قدیم در ميان اقواء و 
ملل مختلف و پیروان مذاهب همواره سورد توجه بوده و سردم با یک عنایث خاصمی 
که ازعقاید مذهبی آنها سرچشمه می‌گرفت نسبت به‌حوادث و وتایع سذ هبی و تا ریخ 
زندگانی پیشوایان و رجال مذهبی ابراز علاقه می‌نمودند و معمولا به لسانی که در 
این قسمت اطلاعات بیشتر و جامعتری داشتند به‌دیده احترام و فداست سی نگریسنند . 

ولی منظور اصلی و هدف اساسی از این تاریخ و حوادث مربوطه. جز 
بل کرت و یا تحریک احساسات مذهبی چیز دیگری نبود و حتی در بعضی از 
مواقع همان حوادث خشک و بیروح تاریخی هم سورد دستبرد وا شنااه و افراد 

متعصب» آنها را از صورت طبیعی و واقعی خود بپرون آورده و در قالب حوادث 
غیر عادی و اعجازآسیز جلوه می‌دادند و از این راه بمنظور اثبات حتائیت خنا- 
و یا دناع ازیذهب ستبوع خود استمداد می‌نمودند. 

این بو دکه اغلب در نقل داستانها و قضایا و شرح حال رجال مذهبی؛ 
پیرایه‌ها و افسانه‌های نادرستی به‌یتن حوادث افزوده می‌شد و با .رو 


بتدریج همان پیرایه ها و افسانه‌ها نیز جنبۀ قداست پیدا کرده و حسا 
بهمترین حوادث تاریخ ادیان و مذاهب را تشکیل میداد ! 

دراین دور ه که باید آن را نخستین دور؛ بحث تاریخ عقاید و مذاهب 
ناسید نه‌تنها توجهی به‌اسرار و علل حوادث و قضبایای مربوط بهسذاعب نمی 
بلکه اصولاگ صحت و ستم‌اين قضایا و وضع روحی و اخلاقی ناقلین آنها نیز چندان 


مورد توجه قرار نمی‌گرفته است» بدیهی است با نرقی و رشد فکری با این اروگ 
غلط نمی‌توانست ادابه داشته باشد و لذا با ؛ 
دوران بالاخره سبری گشت و قسمتی از حوادث » داستانها و افساندهای مذعبی 
سورد مطالعه و انتقاد بورخین قرار کرفته و در باره نافلین و راویان حوادث نز 


دن مورخین_ نقاده عمر این 


۱۳ 


توجه و دقت بیشتری مبذول گردید. 

ضمناً در بارهُ طرز استفاده از قضایا و حوادث مذهبی و تاریخ زندگانی 
نیز نجدید نظر بعمل آوردند و آن را از وله سرگرمی 

و تفریح خارج کردند و معتقد شدن که از این تاریخ باید از آن بعنوان یک 


وسیلذ تنبه و پند و عبرت استفاده کرد. 

ولی ستأسنانه در اين دوران عم که تا دوسه قرن اخیر ادامه داشت با 
وجود عنایت و دقتی که در صحت و سقم مطالب و حوادث مصروف می‌شد به 
فلسنة ریخ و تجزیه وتحلیل حوادث و قضایای مربوط به‌ادیان و مذاهب. 
نوجه قابلی نمی‌شد و سورخین در این‌باره کمتر بهبحث و تحقیق می‌پرداختند, 
تا که از سدتی قبل روش نوینی در بطالعات تاریخی پیدا شد و عده‌ای از 
دانتسمتدان و سحتقین در زمینۀ برسی تاریخ عموبی بجای مطالعه و نقل حوادث 
و قضایای خشکت و بیروح ثاریخی دست به یک سلسله تحقیقات عمیق و ریشه‌ای 
زده؛ حوادت و تخایای تاریخی را بعنوان رشته های علل و معلول» مورد تجزیه 
و تحلیل :۶ ده و روابط آنها را از نظر اصل و قانون عمومی مسلم «علت و 
معلولیت» عمیتا بررسی کردند. 

و در بورد هر واقعه و حادثه‌ای بجای آنکد آن را بطور ستقل و جدا از 
فضا بای دیگر در نظر بگیرند بعنوان پارمای از سلسله طولانی حوادث تاریخ که 
با رابطه علت و معمولی بهم پیوسته و یک رشتۀ واحدی را تشکیل مید هند 
سورد بطالعه قرار دادزد ۶ به جستجوی عوامل پدید آورنده آن پرداختند. 

این شوه تحقیقی مطالعة تاریخ که بعدها به‌نام فلسثه و آنالیز تاریخ 
معروف شد ابتدا در بار تاریخ عمومی بکار بسته شد و سپس دامن آن به تاریخ 
علوم و تاریخ ادیان وسذاهب نیز گسترش یافت. 

البته ارزش و ميزان صحت این نوع مطالعه بسیار روشن است؛ زیرا هر 
پدیدة تاریخی تحت شرایط خاص‌وسلسله عوامل مخصوصی بوجود می‌آی د که 
برای بی‌بردن به‌حتیقت آن نمود تاریخی باید تمام آن شرایط و عوامل را در نظر 
گرفت و موضوع را از روی همان سلسله علل و شرایط تعقیب نمود و قدم‌بقدم 
با واقعیات تاریخ به پیش رفت ناگنته پیداست تنها شرط صحت این روش مطالعد 
ثاریخ این است که سطالعه کننده باید خود را از تمام حب و بغضها خالی نموده 
و تابع واقعیات و ستن حقیقی تاریخ باشد و از تطبیق و تحریف آن به‌هر نحو و 
عنوانی خودداری ورزد. 

پاید اعتراف کرد که عده‌ای از دانشمندان و مستشرقین اروپائی در زمینۀ 
بکار بردن شیو؛ فوق‌الذ کر در سورد تاریخ ادیان و مذاهب نیز گوی سبقت از 
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سایرین ربوده و با تحقیقات و بررسیهای عمیقانث خود در این‌باره نیز سر رئته 
ابتکار را بدست گرفتند. 

بدیهی است منظور با تصحیح تمام گفتارها و تحقیقات مستشرقین مسبحی 
اروپائی نیست» چه» اغلب ستشرقین براث رکمی اطلاعات و حتی در پارهای از 
بوارد به‌جهت بقاصد شوم و مأموریتهائی که از طرف دولتهای ستبوع خود 
داشته‌اند از اشتباه و خطا و حب و بغض مصون نمانده و مرتکب بورگترین 
خیانت یعنی تحریف تاریخ نیز شده‌اند ! 


ادیان اصیل و بزرگ این استیاز را دارند که تاریخ آنها نا اندازه‌ای روتن 
و صریح و دردست است. 

البته منظور اين سر که ناريخ ادیان بزرگ به‌شیوه و روشی که فته 
شد در زبانهای گذشته سورد توجه سورخبن بوده وکتابهای سنقح و باارژشی در 
این زمینه بجای مانده است؛ چه از بیانات گذشتۂ ما این مطلب بخوبی علوم 
ش دکه روش تحقیقی مطالعات تاریخی تنها از یکی دو قرن اخیر آغاز شده بلکه 
بنظور از روشنی و صراحت تاریخ ادیان اصیل این است که در این‌باره بقدر 
کافی ستون قابل توجه و اعتماد ی که بتوان به‌آسانی روی آنها شیو مت 
بمطالعة تاریخ را بکار برد وجود دارد و تنها برای بدست آوردن واتعیات و حقایق 
باید تجزیه و تحلیل عمیقی روی آن متون انجام داد. 

در صورتی که این موضوع در بار بیشتر مذاهب فرعی و انشعابی به‌جهت 
نبودن ستون قابل اعتماد وکافی »کار مشکل و دشواری می اشد مخصوما با 
در نظ رگرفتن اینکه معمولا" انشعابات یکه در ادیان رخ می‌دهد و موجب ظهور 
بذهبها و مسلکهای سختلفی می‌گردد همواره براثریک سلسله حوادث و اوضاع 
و شرایط پیچیده‌ای می‌باش د که برای پی‌بردن به‌آنها لازم است جهات اجتماعی 
و سیاسی و اوضاع زسان و بحیط و همچنین رابطة بستقیم و غیر مستقیم آنها را ا 
یکدیگر و بیزان نفوذ و تأثیر ه رکدام را بدقت سورد مطالعه و بررسی قرار داد. 

بدیهی است پیچیدگی این علل و عواسل و نمل‌وانتعالاتی ده در مبان 
خود عقاید و بذاهب وجود دارد بر اشکال و دذواری سطالعذ سحبح و متا اه 
تاریخ اینگونه مذاهب فرعی و انشعابی می‌افزاید و ترسم منحنی تحولات و 
تغییراتی را که درطول تاریخ در آنها پدید آمده است بسی مشکلتر می‌سازد. 


بذهب و مسلک تصوف نیز که مطالعذ تاریخ آن موذوع بحث ما در این 
کتاب است از جمله همین مذاهب انشعابی است له از اوائل قرن دوم هجرف 


۱۵ 


بر اثریک سلسله مسائل گوناگون ی که بعداً مورد بررسی و مطالعه قرار خواهد 
گرفت در میان سملمین پروزکرده و تطورات و تحولات بسیارسریع و سختلفی را 
درطی چند دوره به خود دیده است. 

البته تا زسانی که روش تجزیه و تحلیلدر تاریخ معمول نشده بودمعمول" 
قضاوتها در بارٌ اساس و ريش تصوف (در اسلام) بسیار ساده و سطحی بود و 
اغلب» آن را مانند سایر مذاهپ دیگر اسلامی یک طرز فکر خاص و بذهب 
مخصوص اسلامی می‌بنداشتند و بدون آنکه. مطالیژ دقیقی در چگونگی پیدایش 
این بدیده تاریخی و عوامل دخیل در تحولات آن بعمل آورده و به‌سابقه و 
ريشه های تاریخی آن توجهی داشته باشند تنها به‌بررسی و انتقاد از عتاید و 
مبانی آن | کتفا می‌نمودند. 

و از طرف دیگر طرفداران و سران صوفیه نیز بدون کوچکترین توجهو 
اعتنا به‌حقایق تاریخی» مسلک تصوف را بعنوان هسته م رکزی و باطن اسلام 
معرنی می مود ند و مدعی بودند حقیقت و روح اسلام همان مذ هب تصوف است 
و بتید همه قشر است و ظاهر! 

ولی پس از آنکه شیو تحقیقی تجزیه و تحلیل (آنالیز) در تاریخ عمومی 
و تاریخ علوم و ادیان و مذاهب معمول گردید بالاخره این طرز مطالعه به 
مسلکك تصوف نی زکشیده شد وک م کم تاریخ تصوف نیز بانند سایر نمودهای 
اجتماعی و مذهبی تاریخ مورد بررسی و تحتیق قرار گرفت و در اثر یک سلسله 
تحقیقات و بررسیهای دقیق تاریخی روشن کردی د که این مسلک تنها مولود فکر 
و پایه صددرصد اسلامی نبوده پلکه سلسله عوامل دیگری نیز در تکوین و نمو 
و سیر تحولی آن سهیم هستند و مطلب» خیلی پیچیده‌تر از آن اس تکه سخالفین و 
یا طرفداران تصوف فکر می کرده‌اند. 

البته در این‌باره هم مستشرقین اروبائی پیشتدم بوده و کتابها و رساله‌های 
زیادی در زمیدۀ تاریخ تصوف نوشته و انتشار داده‌اند. 

فهرستی که ذیا< از نظر خوانندگان محترم می‌گذرد نمونه‌ای از این رساله ها 
و کتابهای سستشرقین در زمینه فوق است: 

۱ عرفای اسلاج» تألیف پرفسور آربری. 

. مقدمه تصوف تطبیقی» تألیف ژا کدومارکت. 

. عرفاگ اسلا ؟ (صوفیه اسلام)» تألیف نیکلسون. 

. قصوف شرقی» تألیف پامر. 

۰. صوفیگری د دحدت وجود نرد ایرانیهاء تاليف ثل وکك. 

د. قادیخ ادپی ایرانن» (بحث مربوط به تصوف)» تألیف ادوارد براون 
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ب. تصوف د دين مقدس اسلام؛تألیفکلدفیلر, 
م. ساعاتی‌که با صوفیان‌گذشت» تاليف وان. 
و. فرهنگك املاع (لغت صوقی)» تألیف هیوز, 
. ۱ قادیخ شعردد عثمانی»تألیف گیب. 
۱ , . هد و تصوف دد اسلاج» تألی فکلد زیهر, 
ولی بتأسنانه ا زکتابهای مزبور جز کتاب اخیر (زهد د تصوف دد اسلاع)ء 
که توسط یکی از نویسندگان فاضل» به‌فارسی, ترجمه و انتشار یافته و آنچ هکه 
در نوشته های مرحوم دکتر قاسم غبی از آنها استفاده و نقل شده بدست ما نرسیده 
, است و در هرحال تحقیق و بررسی در زمینۀ تاریخ تصوف ابتدا از طرف عده‌ای از 
مستشرقین آغا زگردید و از نیم قرن اخیر در ایران نیز از آنجا که تصوف باادیبات 
فارسی رابطة نزدیکی دارد مطالعات و تحقیقات سزبور ثوسط عده‌ای از اسانید 
دانشگاه تهران دنبال شد وکتابهائی نیز برنشه تحریر درآمد و نظر بهاینکد 
مقصود عمد این نویسندگان همان چهات‌ادبی بوده لذا اینگونه نوشته ها معمولا" 
با آب‌وتاب و حماسه‌های ملی نی زکه قهراً رنکد دیگری به‌چهر؛ وانعی تاریخ 


مید هد همراه شده است. 


ما در این کتاب کوشیده‌ایم تاریخ تصوف را بر طبق ستونی که در دست 
داشته‌ايم از ریشه‌های اولیه آن گرفته و اصل بیدایش و سیر تحولی آن را با 
روش یکه در بیانات گذشته توضیح دادیم بدون هیچخونه اغراق و آب‌درنا 


طرفداری و یا عناد و نظر مخالفی مورد مطالعد قرار دهيم و شدف دا 


مطالعه و بررسی تنها د رک حتایق تاریخی وکشف چهره واقعی و حثینب تسف 
از نظر ناریخی است گو اینکه پس از خاتما مطالعذ دقیق این بدید؛ نارخی 
حتایقی 

بدست آید و این حقایق را خوانندگان محتره بس از معالعذ دیق ابن دب 


رخلاف آنچه له طرفداران تصوف و یا سخالفین سرسخت آن ی بد ار 


بخوبی درک خواهند نمود. 

البته نگارنده سدعی آن نیست ده حق مطلب را در این زسنه ادا نس ده 
و در مطالعات خود از خطا و اشتباه کاملا" معبون سانده است ده در حسر 
مسثلٌ پیچیده و بغرنجی له کمتر روی آن بیطرفانه و بیغرنر بحب د مساعه 
شده اشتباه و قصور بسیا ر طبیعی است, 

ولی در عین‌حال نگارنده از آنچه له لازسة تحنیی و سالعد و 


بوده در مدت قریب به‌چهار سال لد به‌نهبه و تغظیم ؤاد ای لتاب اام 
داشته تصور و مضایقه ننموده و سعی لرده اس لاء خود ر 
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کتب سخالف و یا طرفدار تصوف ب رکنار دارد. 
ب ر تصوف بر کنار دار 


تاریخ تصوف را می‌توان در سه قسم تکلی زیر مورد مطالعه قرارداد. 

۱. پیدایش ریشه‌های اولیه نوع طرز فکر صوئیانه و بررسی مراحل 
ابتدائی تصوف در ميان اقوام‌وملل ی که تحت تأثیر و نفوذ این ایدئولوژی خاص 
قرا رگرفته اند. 
و در این قسمت ما با سابقة این ایدئولوژی تا ظهور آئین اسلام آشنا 
می‌شویم. 

۲ پیدایش اولین تمودهای تصوف در اسلام و مطالعه و بررسی علل 
و عواسل توسع آن درمیان مسلمین. 

«. سیر تکاملی و تحولات و نمو تصوف در ادوار و قرون سختلف و 
ترسیم منحنی های صعودی و نزولی روح تصوف از بعد از نیمه قرن دوم هجری 
ون خاش 
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بخش اول 


پیدایش دیشه‌های اولي تصوف 


تصوف یك ایدئولوژی‌خاص دربارة فلسفة زند ی 

قبل از آغاز مطالعة تاریخ تصوف و پیدایش رید های اولیة 
آن دربیان اقوام وملل و بذاهب و مکائب فکری گذشته بابد بها سن 
نکته نوجه داشت که تصوفی له ما در اینجا از ساشه و تاریخ آن 
در ادوار ماقبل اسلام ات بو امین بد آن معنی از تصوف له ۱ :نون 
درمیان مسلمین اشتهار دارد یست. گواینکه در اصل طررفکر ونسمنی 
ازیبانی و اصول اساسی با یکدیگر اشتراك و 


رابطة نز دیک دارند. 


«تصوف» مورد معلالعث سا در اینجا عبارث از بکنوت 


بخصوصی است له معمولا نحت پاره‌ای از شرایط و اونات وجات 


درونی و محیط زندگی انسان در افکار و روش زندلی وی 
و او را از زندگی دامنه‌دار و پردردسر اجتماعی و دلیوی سلف , 
یک زندگی ساده و بی‌آلایشر فردی و ترلد لذاند و سهب نس" 


ک‌ 


ومظاهر و بهره‌های دنیوی. و ریاضت دشی و اغترا می اند ودب 
هنرمند تخیل را چنان نیرویی بخشد ده درستابل تمام أن محروی 


و ریانتها با تصور ایده‌آلهای جذاب و عوالم زا و رژناهای شبرن. 


۳۹ 


وی را تسلی بخشیده و وجدان وعواطف مضطریش را تسکین دهد. 

وبعبارت دیگر طرز تفکر صوفیانه عبارت از یک نوع تفسیرخاصی 
است از فلسفك زندگی که عده‌ای براثر یک سلسله جهات و شرایط ی که 
بعداً گفته خواهد شد از آن پیروی می کنند. 

اثر این تسیر کید پیشتر در جنبة حیات دنیوی و بادی ظاهر 
مین کرد ولی همواره با تأثیرات خاصی درحیات فکری و نظری نیز همراه 
بوده و شدت و ضعف این دو جابه وکنه معمولا تحت شرایط و عوامل 
مختلف تفاوت می کند. 

اثراین طرز فکر ازروش علمی پشت‌پا زدن‌به تمام‌قیود زندگی دنیوی 
ولذا ئذ وخواسته های نفسانی و فرار از دنیا و تحمل مشاق و شکنجه های 
جسمانی و اعتزال و بازگشت به‌طبیعت است و از جنب نظری هم‌عبارت 
از همان افکار و تخیلات تند وس رکش و پناه‌بردن به رژیاهای ثیرین 
و عالم پهناور خلسه و خیال و وهم و در نتیجه حکوست خیال برعقل 
می باشد. 

و با یک تعبیر دیگر می‌ توان مفهوء و دورنمای تصوف(بمعنی 
کلی و وسیع آن) را چنین ترسیم نمود: 

تصوف یک نوع روش خاصی در زندگی است که اطمینان و 
راحتی و تسکین درونی و سعادت ایدهآل شخص صوئی را از غیرراه کار 
وون و نظامات و فعالیتهای عادی زندگی بوسیل تحمل مشقات و 
زهد و ترك لذائذ و بالاخره با پیروی از اصل «فرار از زندگی مادی» 


تأمین می‌نماید, 


وهمچنین از جنبة نظری هم باید تصوف را یک نوع ایدئولوژی 
مخصوصی دانست که‌عده‌ای تحت شرایط خاص زندگی برای‌بدست آوردن 
حقایق‌ماوراء الطیعد و توجیه اسرارجهان هستی ازغیرراه عقل وبرهان 
و علوم از آن پیروی می کنند و راه صحیح را در طرق کشف و شهود 


۲۰ 


و اشراق و الهام و درون‌ببنی و روشهای غیرعادی می‌پندارند. 

البته روشهای صوفیانه اغلب با آزادی کاسل نسبت به‌قبود و 
حدود بذاهب وادیان همراه است ولذا در ببشتر موارد رهائی از جمود 
و نظامات محدود کنند دینی خود علت عمده تمایلات صوفیاند کسانی 
که دارای روح سرکش و خیال‌پرور و از نظر زندگی و تعقل بی‌انضباط 


هستند محسوب می‌شود , 


عوامل پیدایش این طرز فکر 

انسان موجودی اس تکه‌در سرشت وی یکسلسله قوا ونیروهای 
فکری و ادراکی و همچنین انبوهی از عواطف و غرائز و احساسات 
گوناگون نهفته است و مجموعة همین نیروها و غرائز است که شخصیت 
نوعی انسان را تشکیل و ازسایر جانداران استیاز می‌بخشد. 

این توای ادرا کی و عواطف و غرائز از روی یک نتشه و عدف 
حکیمانه‌ای برطبق نیا زمندیهاثی که انسان در زندگی و سیر هدف 
وجودی خود احساس م ی کند درساختمان وجود وی‌بکار رفته وهمبستگی 
و ارتباط و هماهنگی خاصی بین آنها برقرار گردیده است فکر و اراد 
و تخلیل و.,همچنین غریزة حب‌ذات وحب جمال و عشق به دمال 
و اعتقاد به‌سدأً اعلی وکمال اتم و... همدوهه تجهیزاتی است که 
آفریدگار حکیم» انسان را بدانها مجهز نموده تا وی بتواند با استفاده 
مشروع از آنها به‌شلون زندگی خود سروسامان بخشیده و در زندلی عای 
انسانی موفق و در سیر تکاملی معنوی و روحی مطلوب و همجنن * 
بهره‌برداری و رفع نیازمندیهای مادی و حبات دئیوی له وسیده تأمین 
نیا زمندیهای معنوی می باش دکامیاب شود و در این راه سعب‌العبور و 
پرپیچ وشم که کوچکترین انجراف و ضعف و زبونی ممکن است بهقیست 


از دست دادن سعادت و هدف عالی انسانی تمام شود استعداد کافی 


۳1 


برای مقابله با مشکلات و موانع ی که فراراه وی پیدا می‌شود داشته 
باشد و بتواند با تفکر صحیح وارادة آهنین ی که از عشق به هدف عالی 
و کمال مطلوب سرچشمه می‌گیرد برتمام مشکلات شئون حیاتی خود 
فائق آمده و در سیر هدف وجودی انسانی مدارج عالیه کمال رایپیماید. 

زندگی یک نوع مبارزه‌ای استکه انسان به‌منظور رسیدن 
به‌مقصد عالی سعادت و کامیابی از حیات (همانطوری که از آغا زخلقت 
انسان چه از نظر مادی و جسمانی و چهاز نظر روحی و بعنوی برای 
او پیتن ی شنم) باید به استقبال آن بشتابد و به‌مقتضیات آن تن دردهد. 

بدیهی است در این مبارزه حیاتی ناگزیر نیازمند به یک سلسله‌توا 
و استعداداتی می‌باشد که بتواند موفقیت وی را در این مبارزه تضمین 
و تأمین نماید. 

روی این اصل سسلم» نقشه کش حکیم سازمانهای‌جهان‌هستی 
سازمان وجودی انسان را نیز به‌انواع نیروهای ادرا کی و غرائز و 
احساسات مختلفی مجهز نموده تا با حفظ اعتدال و هماهنگی بین آنها 
يسوی هدف وجودی و سرمنزل مقصود گام بردارد. 

پرواضح است انسان وقتی می‌تواند از این وسائل و نیروهای 
کرانمایه سعادت نتیجه مطلوب را بگیرد که بهره‌یرداری از آنها بطور 
طیبعی و بروفق همان هدف آفرینش یعنی با حفظ اعتدال و هماهنگی 
و بدون افراط و تفریط باشد. 

اما اگر در استفاده و کیفیت بکار بردن آنها افراط و تفریطی روی 
دهد مثلا برای حب ذات با عشق به کمال و یا تخیل وسایر عواطلف 
و احساسات بیش از آنچه که درخور آنهاست اهمیت و سیدان داده 
شود بطوری که قوای فکری و سایر نیروها و خواسته های انسانی را 
تحت‌الشعاع قرار گرفته وقلمرو قوذ آنها برتمام شئون زندگی مادی 
و معنوی آنسان گسترش یابد در این‌صورت لطمات جبران‌ناپذیری 


۳۲ 


برقسمتهای دیگر سعادت انسانی وارد آمده و تعادل حیات ی که ضاق 
سعادت واقعی و همه‌جانبه شخص بود از بین می‌رود و در حقیقت همین 
قوا و غرائزی که می‌بایست ضامن نیکبختی و تعالی و تکاسل انسان 
گردد وی را از راه راست و معتدل زندگی طبیعی و فطری منحرف نموده 
و به پیغوله ها و پرتگاههای هولنا کی سی ۳ 

با توجه به‌این مقدمه بخوبی روشن می‌شود که طرز تفکرصوفیانه 
ازهیینجا مرچشنه می‌گیرد و عامل اصلی بروز آن را باید در همان 
نحوهٌ بهره‌برداری از نبروهای سازبان وجودی خود انسان حستج وک 

اصل این طرزفکر افراطی از اینجا شروع می‌شود که انسان به 
تخیل بیش از عقل وقوای ادرا کی میدان می دهد و در اعتقاد به‌سبدا 
اعلی ‏ وکمالاتم و همچنین عشق به کمال و جمال و تشخیص سعادت 
مطلوب راه انحراف وافراط پیش می‌گیرد و در بقابل » سېت به‌بقتضیات 
جسمانی و حیات‌بادی و نیا زمندیهای آن به‌تفریط دچارمی گرد 

ابا علت این افراط و تفریط و اختلال درونی را باید در شراط 
و اوضاع خازیی و رویط دگل ججج کرک 

موی انیت در محیطی له طلم‌وستم و فساد رواج دارد و دراتر 
آن کابوس بحروبیت و نا ؟امی و کایرت تشن و ور پرب دم 
کزان کته کی ی‌العملی که در روحبه افرادی که در اثر ناامنی ۶ 
آشنتگی اوضاع و مسرومیت و تکیت و نوسپقی از اق اداه 
بوحود می‌آید حز تنفر از ز زندگی بادی و پناه‌بردل به تخیل ه بالاخره 
درویش‌سنشی و افراط و تفریط نخواهد بود؟ ! 

ویتابراین می‌بينيم در محبطیای امن و جایعه 
له وضع اجتماعی طاقتذ فرسای آنها نحقیر ی و قل گر وان 
ایجاب سی کند و یا در جامعه‌هائی ده دنیا پرستی و سای ۾ تحبلات 
زندگی مادی و فساد اخلاق و اختلافات شدید طبقاتی ,حرومین ور 


مکی اه 


ج 


۳۳ 


افراد حساس وحاد را از وضع موجود متنفر و به‌یأس وسلب اعتماد و 
بدیینی سوق می دهد معمولا طرز فکر فوق و افکار انراطی صوفیانه پدید 
آمده و در اندیشه‌ها ريشه می‌دواند وعده‌ای برای اينکه در مقایل هم 
اين فشارهاوشکنجه های روحی ومحرومیتها و نااکامیهای زندگی‌خارجی 
آرآاشن وتسلی خاطر يابند خود را یددامن تصوف می‌افکنند ویه‌عوالم 
و ریا های شیرین و ایده‌آلهای جذاب پناه می‌برند و از دئیا و زندگی 
دنیوی اظهارتتفر م ی کنند. 

البته افرادی که سبتلد به‌ضعف تدییر و اراده و نیروی استقامت 
هستند بیشتر در معرض اینگونه افکار و افراط وتفریطها واقع می‌شوند. 

و از طرفی هم مشکلات فکری و نظری بش رکه از روز اول در 
جلو دید عقل وی بصورت معماهای جهان هستی و زندگی مجسم 
سی‌شده در سوق‌دادن او به‌ایین طرز فکر افراطی بی‌تأثیر نبوده 
است زیرا پرواضح است میزان قدرت فکری بشر و قوای عقلانی وی 
هنوز به‌آن مرتبه رسیده بود که بتژاند یه تنهائی از عهدة حل مسائلی 
که مربوط به‌اسرار صنع پروردگار جهان پهناور هستی می‌باشد برآید. 

انسان متفکر همواره دربارة سسائلی از قبیل : «سرچشة هستی و 
آفرینش از کجاست؟»»«سرانجام سیر قافلة عظیم حیات بشری و جهان 
آفرینش چه‌سان خواهد بود؟»»«روح چیست؟»» «حقیقت جهان کدام 
است ؟»» «هدفی زندگی انسانی» و «سعادت نهائی و حقیقی انسان‌چیست 
و ازچه راهی حاصل می‌شود؟» و...فکر می کرده و دربارۂ حل صحید 
آنها از نیروی عقل و فکر استمداد می‌جسته است. 

ولی بالاخره‌نقصان فکری‌و عقلی وی ناگزیر او را برآن می‌داشت 
که حل این معضلات و معماها را که با سعادت وکمال وجودی او 
همبستگی دارد به‌دست نیرومند خیال و احساسات ذوقی بسیارد تا 
بدین وسیله از فشار و اضطراب وجدان رهائی یافته ومشکلات خود را 


۳۳۴ تصوف و عرفان 


به‌آسانترین وجه با تفسیرهای شاعرانه و تخیلات و رژیاهای شیر 
حل سازد. 

اصولا" انسان هرقدر متفکر و از نیروی عقل و ادراك بهره وافی 
داشته باشد بالاخره از درك صحیح و حل واقعی اینگونه سائل و 
صدها مسئل مشاه دیگ رکه مربوط به‌عالم ماوراء طبیعت و زندگی 
بادی و اسرارو دقائق معنوی آفرینش می باشد ناتوان است» ننها کسی 
می‌تواند این معماها و مسائل روحی را حل و تفسیر صحیح نمای د که 
از روابط معنوی و اسرار نهفته ای که در عوالم ماوراء این جهان‌ادی 
و در پشت پرده طبیعت در جریان است باخبرباشد وقوانین و فرسوتهای 


ین 


روحی را همچون قوانین وستن لایتفیری کله در جهان طبیعت و دربیان 


موجودات طبیعی این جهان حکوست میکند بشناسد و مفتضیات آنها 
را درك کند. 

بدیهی است این نقش بجز از آفرینندۀ این عوالم و وع 
روابط آن از عهدة هیچ انسان متفکری ساخته نیست تنها اوست 
علم غیرمتناهی خود که تا اعماق و دل لوچکترین ذرات و سوجودات 
عوالم هستی نفوذ و راه دارد را‌حل این معطبلات و مشکلات روحی 
و فکری بشر را می‌داند و تنها اوست که باید بشر ناتوان ر! دراین بایه 
هدایت و ارشاد نموده ودر تاریکیهای زندکی چراغ روشن و هدابت- 
بخشی فرا اه عقلش بیفروزد باشد له راه نیال و سعادت را بیش لیرد 
و ا زکمرامی و بدبختی رهائی یابد. 

اینجاست که ضرورت وحود پیغمبران و برگزیدگانی کف زب خی 
حقیقی علم و عوالم غیب ارتباط دارند و با نیروی سرموزی ده آنب را 
هدایت م ی کند بی‌توانند رامحل صحیح تمام مشکلات روحی بر د 
آنچه را له مربوط به‌سعادت حقیقی و جاودانی وی می‌باشد از راه وحی 


دریافت نموده وبه بشر ابلاخ نمایند بخوبی روشن می‌شود. 


۳۵ 


روی این اصل مسلم» بشر ناگزیر باید از تعالیم و روشهای 
فکری و عملی انبیاء پیروی نماید و در روشنائی انوار پرفروغ وحی و 
تعالیم حیاتبخش پیابران الهی بسوی سعادت و وکمال مطلوب انسانی 
گام بردارد تا بنواند به حل گره‌ها و بشکلات روحی خود توفیق یافته 
و به‌سعادت ابدی نائل آید. 

و در غیرایتصورت نا کابی و انحراف برای او اجتتاب‌ناپذیر 
بوده و بالاخره فشار و اضطراب وجدان او را بخاطر حل همین مشکلات 
و گره‌های روحی به پیراهه وافراط وتفریط خواهد کشانیدچنانکه پیدایش 
افکار صوفیانه‌و سبادی تصوف درپاره‌ای از موارد معلول مطلب‌می‌باشد. 


تاریخ پیدایش 9 نفوذ افکار صوفیازه 

بطوری که تاریخ ادیان نشان می‌دهد بشر از قدیمترین ادوار 
تاریخ و بلکه ازهمان اولین روزهای زندگی که‌یا آن‌را ماقبل تاریخ 
می‌نامیم همواره از روی خواسته نشری و به‌راهنمائی عقل پی به‌وجود 
نیرونی مافوق طبیعت که خالق و گرداننده چرخهای عظیم جهان 
پهناور آفرینش و طبیعت است برده و بدآن موجود مقدس ایمان داشته 
و معرفت و بندگی و نیل به‌قرب او را برای خویشتن سعادت می‌دانسته 
ایس 

نها بت طرزتفکر واعتقاد وی دربارةٌ معتقد و ایده‌آل خودمتناسب 
با سطح فکر و میزان رشد و دانش وی بوده و عر اندازه بررشد فکری 
و وسعت دانش و اطلاعات او درباره اسرار و موجودات شگفت‌انگیز 
جهان هستی افزوده می‌شده معرفت و تفکرات ایده‌آلی او نیز به همان 
تناسب کاملتر و عالیتر می‌گشته است. 

و از طرفی هم رشته‌های استوار و عمیق عشق به کمالات عالیه 
انسائی که در تارویود وجودش بوده او را در جستجوی کمال مطلق 


و 


واداشته ودر این راه هموا رهمشعله های‌فروزانی د رسراچه دلش بربی‌افروخته 
است. 

و نیز مسلم است که رسیدن به‌سعادت و حقیقت زندگی برای بشر 
همیشه محور اساسیترین آرسانها وشبرینترین رژیاها بوده و جستجوی 
راه وصول به‌آن» هدف اصلی زندگی روحی و معنوی وی را تشکیل 
بی‌داده ات 

در این سیان‌نیروی تخیل نیز نقش مهمی‌را بعهده داشتهمخصوصا 
دربرابر نا کایها و شکستهائی که برای انسان پیش می‌آمده یوک 
هنرمندش با تصویرعوالم زیبا و رژیاهای شیرین» وی را تسلی بخشیده 
و محرومیتهای زندگی خارجی وی را بدینوسیله جبران می درده است, 

چنانکه همین نیروی خیال واحساسات ذوقی ده درسرشت اوبوده 
درحل بشکلات فکری و روحی وی نیز نقش سهمی ایفا نموده پ يه و 
اساس پاره‌ای از فضاوتها و افکار و عقاید او دربارء قسمتی ازسعم عای 
زندگی سعنوی و روش وصول به سعادت قرار لرفته است با ببانات نوف 
این مطلب بخوبی روشن می‌شود له ية پیذایش اقكار افراطی 3 
صوفیانه همواره دراندرون ساختمان روحی و ذکری بشر وجود داشته و 
در مواقعی که عوامل این افراط و انحراف از خارج و محیطا ژندگی و 
اوضاع اجتماعی و اخلافی ساعد می‌شده افکاری از قبیل فرار از دیا 
ذم و تحثیر زندکی و علم و استدلال و عثل , ریافت دسی بوجو داد 
بازار تخیل وخلسه و ذوقیات و عرفان رونق می گرفته : ان افکار 
مزبور بنا به‌بتتضیات اجتماعی و عقاید و آداب گوناگون محبط در عرب 
بطور خاص و با آداب و عادات و رسوم مخصومی, خود لها نی می برد 
است. 

واز آنجا ده علل و عوامل و شرایط فوق معمولا در ادوارلدسه 


تاریخ و در بیان اقوام وسلل پیشین وجود داښ اہن لذا با مراجعه 


۳۷ 


بهتاریخ ادیان و عقاید کهن مشاهده می‌شود که طرز تفکر صوفیانه در 
اغلب بذاهب کهسال و مکاتب ثکری قدیم ریشه‌دوانیده و بطور 
متناسب با آداب و تعالیم هرآئین و مکتبی به یک صورت و رنگ‌خاص 
ظاهر گشته أب 

این مطلب باییانانی که گذشت کاملا" طبیعی بنظر می‌رسد و 
جای هیچگونه‌استبعادی‌ندارد اگربا ملاحظه کنیم که تاریخ» ریشه‌های 
اولیه افکار صوفیانه و ایدئولوژی تصوف و سابقه آن را درمیان اقوام 
و ملل مختلف پیشین ومکاتب گوناگون قکری و ادیان و بذاهب 
کین بخوبی نشان می‌دهد و حتی سابقهٌ آن را تاحدود سه‌هزارسال 
پش نیز می کشاند. 


اکنون باید ریشه‌های اولیه این‌طرز تفکر را در قالب مذاهب 


و مکاتبی که تحت تأثیر این ایم‌ئولوژی قرار گرفته‌اند مطالعه کرد و 
میزان تنوذ آن را درسیان اقوام گذشته بررسی نمود. 


۳۸ 


هند زادگاه تصوف 


ریشه‌های تصوف در افکار و عقاید هسدی 

بطوری که از مطالعة تاریخ عقاید و بذاهب هند بدست‌س یآیا 
این سرزمین باستانی از زسانهای سیار قدیم محبط مناسبی برای پرورش 
افکار صوفبا نه بوده و اصول تصوف را در قالب بیشتر مذاعب وسکاتب 
فلستی و فکری گوناگونی که در آن سرزین رواج داشته پروراندهاست, 

اصولا با مطالعة نقارنی عقاید و مذاهب هندی این سلب 
روشن بی‌شود که بذاهب و مکاتب فلسفی هند با ماه اختلافات 
فکری و عقیدت ی که در میان آنها وجود دارد همگی یکت ابدتولوژی 
خاس را تعقیب نموده و در یک‌جا به‌هم می‌رسند و این ایدئولوژی 
همان طرز تفکرو روش افراطی حادی اس تکه ما آن را تصوف سی ناجم . 

اصالت سرزمین هندوبت‌ان در پرورش انکار صوفیانه بتدری 
روشن اس ت که بامختصر مراجعه به‌عقاید ومذا هب هندی جای ترد یدی 
باقی نمی‌ساندتا آنجا که بعضی معتقدشده‌اند له هندزاد لاه اول» تصەف 
بوده و افکار صوفیانه از آنجا به‌,حیطها و به‌یذاهب دیکر سرایث ۰ 
نفو ذکرده است. 

«فن لرسر» شرا 
را دراین زسینه چنین بیان لرده است: 


شناس معروف نيجه مطالعات و تحثبقاث خود 


۳۹ 


«تصوف بمعنای اصح کلمه چنانکه در سالک مختلف ظا هر 
می‌شود اساسا از عقاید و افکار هند برخاسته است و مدا و سینای‌تصوف 
بالخصوص یکی از مذاهب فلسفی هندوستان که معروف به‌«ودانتا,؛ 
می‌باشد.» 

در اینجا برای توضیح بیشتر مطلب لازم است افکار و سبانی 
تصوف را از نظر ادیان و مکتبهای فلسفی هند مورد مطالعه قرار 
د هیم, 


عقاید و مذاهب هند 

قدیمترین وشایعترین ادیان هندی دوآئین معروف «برهمائی»و 
«بودائی» است که هما کنون نیز در هندوستان و چين و ژاپن و سایر 
تقاط رواج کامل دارد. 

آئین برهمائید ر حقیقت صوریت تکامل یافته آئین قدیمی«ودائی» 
که آلوده به‌شرلء بود محسوب می‌شود. آئین برهمائی بیش از سه‌سال 
در هندوستان سابقه داردو در اصل ظاهراً براساس توحید و یگانه پرستی 
بوده ولی په مرور زمان تغییراتی در آن رخ داده و یک سلسله عقاید 
خرافی و از جمله عقیدۀ «تثلیث» در آن نفوذ کرده است. 

کلم براهما" در لغت سانسکریت بمعنی خدای خالق جهان 
و «ذات‌مطلق» تفسیر شده که بعد ها بصورت «تریموتری» خدای واحد 
سه که در امد ا 

کتب مقدس برهمائیان عبارتند از «الفیدا»و «منافادارماساسترا» 
و ساهایاراتا» و «رمیانا» و «یوراما» این کتابها به‌زبان سانسکریت 
نوشته شده و تاریخ تألیف آنها به‌چند قرن پیش از میلاد می‌رسد. 

طرفداران آئین برهمائی پس از ظهور آئین بودائی وجینی برای 


ت ی ی 
Vdanta 2. Brahma‏ .1 


آنکه آئین قدیمی خود را از خطر زوال برهانند و همچنان رایج و زنده 
نگه دارند دست به‌تغییراتی زده و آئین قدیم را با متقذات و آذاب 
آئینهای جدید و افسانه‌های عامیانه آمیختند و بدین ترتیب آئینی بوجود 
آم دکه به‌نام آئین هندو بعروف گردید که هم کنون | کثریت مردم 
هندوستان پیرو این آئین می‌باشند. 

پس ازآئین برهمائی آئین بودائی از نظر قدست و کثرت پبروال 
درهند حائز آقمیته»«استار. این آئین که از آغاز انتشار آن در حدود 
دوهزارپانصد سال میگذرد | کنون بالغ بر ر پانصد میلیون پیرو در 
هندوستان و چين و ژاپن و سیلان و تبت دارد. 

بودا در لغت سانسکریت بمعنی عالم و دانشمندی اسك له 
به‌س نب ۀکمال رسیده ا اسانشس این ا از شا هزاده‌ای به‌نام,سیداتا 
گائوتاما» است کده«بودا» یعنی مردفرزانه خوانده شده ودو «تاب‌متدس 
«تری‌پینا کا» و «پیتا کا از کتب اة بودائیان می تاکند: 

می‌گویند: عنوز فاا از مرگ بودا نگذشته بود له یال 
گنه ها و دستورالعملهای وی اختلاف‌نلرشدیدی 


پیروان او برسر ننسیر 


پیدا شد از ایترو شورائی م رکب از دانایان بودائی بمدفلور رف بحث 
دربارة اختلافات تشکیل گردید ولی از آن شورا نیز نیج .مطلوب 
گرفته نشد تا اینکه بالاخره این اختلاف منجر به‌تفرقه و جدائی شد و 


بدین ترتیب دو متكت «هانایانا» و«ماهایانا» پیدا کت بطو ر غد 
ه رکدام بنا به‌فکر و سلیقة خود گنته ها و تعلیمات بودا را تفسیر و۰ 


می‌نمودند. 


دیگر از بذاهب قدیمی هندی ۰ 


آن شخصی به‌نام «با هاویرا» بود ده تبل تس جشم ۱ ز جهان بسته 
است کتابی بدناه کا اھا دارد له مین از شعلیمات آن در آشده 


نقل خوا هد شد 


۳1 


و همچنین مذاهب: «یوگ»» «ودانته»» «نیاید»» «سانکهیه»؛ 
«پوروامی ساسسا»؛ «وی شه‌سیکما» از عقا ید ومکاتب فلسفی هندی 
به‌شمار می رود. 


فرار از دنیا و ریاضت کشی 

مذاهپ و عقاید مختاف هندی در این اصل بشت رکند که پایه 
و اساس سعادت‌و تجات» همانا فراراز دنیا و تراد جمیع لذات وسفتهیات 
جسمانی همراهبا تعذ یب و شکنجۂ بدنی و دوام به ریاضت کشی‌ی‌باشد. 

روی این اصل باید تفس را با انواع ریاضتهای شاقه وشکنجه ها 
عادت داد تا بدین وسیله عاق او از دنیا و خوشیهای جسمانی بالمره 
قطع گردد. 

برهما تیان ردی اصل تناسخ معتقدند سعادت انسان درمحروبیت 
و آلام اختیاری است و تجرد از علائق بادی و ترك مشتهیات موجب 
نجات در زندگی بعدی می‌باشد و بٌازگشت به‌زندگی دنیوی نیز اجباری 
است بنابراین رنج و عذاب در زندگی برای انسان همیشگی است و 
برای نجات» انسان ج ز کشتن تعنیات و ریاضت دادن نفس و گذشتی از 
خوشیهای زندگی راه دیگری نداردمذ هب وفلسفنه جینی وسانکهیه نیز 
مانند برهمائی از نظر تئوری مبتنی بر بدبینی نسبت به زندگی مادق است 
و سعادت و نجات را دررهائی از قیود مادی و تعلقات جسمانی ویا لاخره 
ترك کلی دنیا می‌داند. 

آئین جین پیروان خود را به‌زهد و خود فراموشی و کف‌نضی و 
یک نوع رهباتیت اثراطی دعوت می کند و بهروزه گرفتن و برهنگی 
اهمین فوق‌العاده قائل است بطوری که می‌نویسند: موسس این آئین 
خود دوازدسال تمام در حال زهد و ریاضت کشی وسکوت و برهنگی 
و تجرد بسر می‌برده و همواره دور از اجتماع زندگی می کرده است و 


۳۳ 


هم کنون نیز نیمی از جینی‌ها تنها با یکک‌لنگ بسر می برند. 

به‌عقيدةٌ جینی زندگی جز رنج نیست و هوسهای نفسانی نتا 
همه رنجهاست باید هوسها را از خود دور کرد و به رباضت خود راعادت 
داد. 

همچنین در مذهب «یوگ» که پیروان‌آن به نام جو کیان‌عروفند 
انقطاع از جهان مادی بوسیلهُ ریاضتهای جانفرسا و تمرینات شاه وترك 
همه چیز تنها راه رهائی از تجدید زندگی (تناسخ) و اتصال و انحاد 
با روح دلی است, 

ریاضتها و اعمال شافه وطرز زندگی جو کیان بسپار طانت‌فرساست 
یک نفر ج وکی مدتھا با بیح ر کتی» قبض حواس؛ انضباط تلفس+تمر كز 
فکر و تلقینات مخصوص خود را شکنجه و ریافت بی‌دهد و برای‌اینکه 
بە‌مقام برهمائی برسد لازم می داند ده از خانه و زن و فر زند دست: 
به‌دورهگردی و دریوزه‌گری بپردازد و زهدو ریاضت کشی را پیشه‌ساخنه 
دراعماق جنگلها به‌حالت سکوت و روزه‌داری بسر برد. 

موضوع ترك دنیا و ریات کشی در آئین بودا نیز بعنوان یک 
اصل سملم و اجتناب‌ناپذیر دیده می‌شود. 

آئین بودا دارای چهار اصل اساسی زیر است که می‌توان همة 
آن را در همان یک اصل «فرار از زندگی» خلاصه ارد. 

,. جهان سراسر رنج و عذاب است و الم زندگی از لوازم وجود 
است» رنجهای بداوم حال‌حاضر عذابهائی در گذشته داشت, جنانکه 
زجر و شکنجه جانکاهی و محنت‌با ری نیز در آینده دارد. 

۲. ريشه و منشأ تمام این رنجها همان آرزوها و خوا هشیاست و 
تمنای بقا و خوشیها و لذات دنیوی تنها عامل رنجها و شکنجه‌هانی 
است که انسان در زندگی بازگشت با آنها مواجه می‌شود. 

م . رهائی از علاثق بادی و تمنیات و شهوات تنها وسیلة 


۳] 


سعادت و نجات از بازگشت به‌زندگی بادی (تناسخ) است و تنها د 
صورت دوری جستن ازدنیا و بهره‌های آن و کشتن هواهای نفسانو 
می‌توان از الم نجات يافته و به‌مرتبۀ «نیروانا» نائل آمد. 

. انسان باید همواره برای رهائی از شهوات و تمنیات وعلائ 
مادی نهایت کوشش را از خود ابراز دارد و عقبات و موانعی را که 
بیان او و اینگونه رهائی حائل است و او را از فرونشاندن آتشهای 
تمایلات و علائق با زمی‌دارد از میان ببرد. 

آئین بودائی روی این چهار اصل انقطاع از دنیا و ترکث بهرم 
برداری از مظاهر دنیوی و اعتزال و تحقیر جسم و پشت‌پازدن به‌لذات 
و خواهشهای نفسانی و ت رک ازدواج و خانه‌داری و سایر تعلقات‌ادی 
و بالاخره ریاضت کشی و فقر را تعلیم می‌دهد. 

وضع زندگی راهبان بودائی طوری است که از مال دنیا تنها 
به یک «کاسۂ گدائی» اکتفا موده و درکمال فقر و تجرد زندگی 
می کنند و با بای برهنه و وضعی رقت‌بار مرام خود (چهار اصل سابی- 
الذ کر) را در شهرها و دهکده تبلیغ می‌نمایند. 

از بودا نقل شده که وی صریحاً اعلام کرده است که: کسی که 
فقر نصییش شده و از هر چیزی محروم و از هر خوفی بدور باشد من او 
را برهمن می‌نامم . 

اصولا فقر از عادات مخصوص بودائیان و مرتاضان بودائی‌شمرده 
می‌شود و از اینرو سرتاضان بودائی را به‌نام «فقرا» نیز می‌نامند. 

داستان زندگی بودا که مورخین درکتابهای مربوط به‌تاریخ 
ادیان از منایع بودائی نقل کرده‌اند بهترین نمونه بارز عملی تعالیم 
سابق الذ کر می‌باشد. 


۱. برهمن به‌عقیدةٌ هندیان قدیم یک موجود مافوق انسانی بو که با نیروهای 
غیبی رابطه داشته و براهما (ذات مطلق) را در انحصار خود داشت. 


۳۳ 


حلاص این سرگذشت چنین اس ت که «گوتاما» شاهزادۀ قبیله 
«ساکیاس» که لها خر ال و تست فرسروری: می زیت ی زک 
پرتجمل شا هانه‌ای داشت پس از آنکه با دخترعموی خود وصلت 
می کند و در نتیجه صاحب فرزند می‌شود روزی در اثر مشاهدة سرد 
تا رک دنیائی انقلابی در روحیه او پیدا می‌شود و گوتابا را از زندگی 
پر از تجمل و هیا هوی درباری دلسرد می کند. 
گوتاما از آن پس دربارة زندگی آن مرد تارک دنیا و وضع 


زندگی خود به‌تحقیق و تفکر می‌پردازد و بالاخره نیمه‌شبی از بستر 
خواب برخاستد زن و فرزند و ثروت و جاه و سال و عزت و زندگی‌شا عانه 
را ترک گفته سر به‌ییابانها می‌گذارد و پس از مدتی ده در بيشه‌ها 


بسر می‌برد بهسلازست چند تن از برهمنها عمت می‌کمارد و سپس 
رو به‌جنگلها و کوهستانها می‌نهد و پس‌از شش سال ده به‌ریافتیای 
شاقه می‌پردازد بالاخره 
بعنوان معلم به تبلیز و ارشاد دیگران شتافنه و از سن هم و یا دس 
سالگی ا سالگی ده بدرود زا 2 گفته. بانند راعبهای دوره‌گرد 


به‌آزامشی که درطلبش بود می‌رسد و از آن‌پس 


به نشر اصول چهارگانه گذشته و مرام خویش می‌پردازد. 

ظا هرآ داستانی "ده سرحوم صدوق در کتاب اکمال‌الدبن وسرحوم 
علابه بجلسی در بحارالانواد بعنوان داستان «بوذامث» و «بلوعر» نقل 
نموده‌اند مربوط رکشت همان «بودا» پیشوای بودائیان است ده 
پس از اختلاط سلمین با بودائیان و مرتاضان هندی و ترجمد و شل 
کتب هندی در مان سلمین بد ین صورت نقل شده است. 

در هرحال نتیجه‌ای "له از مطالعذ نوق بدست می‌آند این اسب 
که هندیان از زبانهای بسیار قدیم همای سعادت را هموازه از راد 
پشت پا زدن. به‌علائق دنیوی و ریات دشی جستجو «ی دردند و اساس 
تعلیمات تمام بذاهب و سالک هندی براساس بدیینی نسیت بهزندلی 


۳۵ 


و فرار از دنیا و رهائی از قیود و تمایلات و خوشیها و تن‌دادن‌به‌شدای 
و شکنجه بوده است. 


نیروانا یا فنا 

«نیروانا» در لغت سانسکریت بمعنی «ازمیان‌بردن» است و د 
اصطلاح برهمائیان و بودائیان حالتی اس که پس از خاموش ساختن 
شمع وجود خود و ازمیان بردن خویشتن به‌انسان دست می دهد. 

چنانکه قبلا نیز نقل کردیم سعادت و آخرین مرحله ریاضت و 
سل وک از نظر عقاید هندی همان وصول به«نیروانا» است و این عقیده 
از ابتدا در تعلیمات و مذاهب هندی ريشه داشته و حتی از مختصات 
عتاید هندی به‌شمار آمده است. 

بیرونی سورخ معروف در کتاب ماللهند من مقوله,., که دریارة 
شرح عقاید هندیان نوشته استم پس از آنکه ترتیب سیر و سل وک و 
مقامات سالک را از یکی از منایع هندی نقل م ی کند می‌نویسد: «طبق 
این منبع و مد رک هندی خلاص که نتيجه طی مراحل ذ کر شده است 
عبارت از اتحاد با خدا و اتصال به‌او می‌باشد». 

این عقیده در حقیقت ریش همان «فنائی» اس تکه صوفیه اسلام 
بدان عقیده دارند و آن را آخرین مرحلۀ کمال و سل وک می‌دانند. 

عقاید هندی دربارة تفسیر«نیروانا» مختلف است به‌عقید؛بودائیان 
«نیروانا» عبارت از رسیدن روح انسانی به‌سقامی اس ت که شخصیت‌فردی 
خود را از دست داده و با روح کلی و ذات مطلق (براهما) اتحاد و 
اتصال یافته است. 

در صورتی که در آئین‌جینی با رسیدن به«نیروانا» روح شخصیت 
خود را از دست نمی‌دهد. ولی در آن مقام به‌یک حالت آرامش و 
سراسر خوشی می رسد ده از خود بیخود می‌گردد. 


۳۶ 


این دو نوع تفسیر را می‌توان در گنته ها و عقاید صوفیه( اسلام) 
نیز مطالعه کرد. صوفیانی که پیرو مکتب عرفان و تصوف نظری هستاد 
حر و اول را قائلند و اما صوفیان معتدل که بیشتر به‌جنبه های 
عملی و اخلاقی اهمیت می د هند فنا را بمعنی دوم تفسیر می کنند. 


مراحل سلوك 

در عقاید هندی برای رسیدن به‌سعادت نهائی «یروانا» سیر و 
سلوکی لازم اس ت که سالکث طی آن باید از مراحل و مقامات متعددی 
بگذرد و سرانجام به نیروانا د رکتاب اوپا نیشاد چنین تعلیم می د هد : 

«آنها که سل وکت دارند و ریات می تشند و اعتقاد دارند در 
صحراها به ریات مشغول» و زن و فرزند ندارند و تر ك دنیا اختبار 
کرده‌اند آنها بعداز مرگ از بیان آنتاب گذشته بجای بی‌مرگ و زوال 
می‌زسند»,۱ 

برهمائیان معتقدند چهار مرحله زیربرای رسیدن به فنا ضروری 


است : 


,. برحلة طلب و مریدی که سالک بايد د 
شرط طلب است بجا آورد و تایع صرف مرشد هنن رگم 

م. پس ازمدتی اقدام به زناشوئی کند. 

۳. در سرحله سوم خانه ‏ وکاشانه را ترک گنته و دور از شهر و 
اجتماع در بیابانها و جنگلها بطور زاهدانه زندکی کند و به‌رباذت 
پردازد. 

. مرحله نیروانا و از خود بیخود شدن است ده سالک در این 
مرحله به‌مقام برهمنی سی رسد و مائند دوره‌گردان خائه‌بدوش به‌ارشاد و 
هدایت سردم همت می‌گمارد. 


۳۷ 


در مذهب بودا نیز برای نیل به‌نیروانا مراحل و بقاماتی مقر 
است که سالک بودائی باید آنها را یک‌به یک طی‌نماید» سیر و سلو که 
بودائی در هشت مرحله انجام م ی‌گیرد و وقتی که سالک از منازل 
هشتگانه گذشت به مرتبۀ نیروانا می‌رسد. 

در یوگیسم (آیین یوگ) نیز برای نوآموز جوکی سیر و سل وتی 
مقررشده که بر طبق آن, سالکک باید از هشت مقام بگذرد تا به‌سرمترل 
مقصود (نیروانا) نائل آید, 

توضیح پیشتر این مراحل و سقامات از مقصود بحث ما بیرون 
ایس آنچه در مطالعد و بررسی با درخور اهمیت می باشد همان اصل 
وجود سیر و سل وک و سابتة آن در مذاهب و عقاید هندی است که با 
مختصر تفاوتی صورت کاملتر آن را در تصوف (اسلامی) بشاهده 
کی کم 

کسانی که طالب توضیچ بیشتر باشند می‌توانند در این‌باره 
به کتا بهای مربوط به‌تاریخ ادبیات و تاریخ فلسنه و ادیان و بذاهب 
مراحعه کنند, 


وحدت وود 

از تفسیرهائی که د رن کتب مربوط به تاریخ ادیان وبذاهب هند 
دربا ره عقاید هندیان نقل شده چنین بربی‌آید که ريشة عتیده به‌وحدت 
وجود نیز در عقاید هندی وجود داشته و قبل از فلاسفه نوافلاطونی 
حکمای هندی از آن عقیده پیروی می کرده‌اند, 

ابوریحان بیرونی نقل می کند: «هندیان می‌گویند موجودحقیقت 
واحد است. و آن عدت نخستین می‌باشد که به‌صورتهای گوناگون در 
صحن وجود پدیدار گشته و قوهٌ اوست که به‌حالت متباینی که ظاهراً 
موجب تغایر و واقعاً یکث چیز است در اجزا و افراد وجود و صور آن 


۳۸ 


حلول کرده آنگاه اضافه می کند که یکی از آنان (هندیان) به‌من گفت 
هرکس به‌تمایی هستی خود به‌علت اول تشبه یابد سرانجام با او 
بتحد خواهد شد و این وقتی ابیت که وسایط علایق شود را ر که 
کل ۱۵ 


به‌عقيدة برهمائ ی کوشش برای شناختن «برهمن» (خالق جهان 
با ذات بطلق) از راه عفل بی‌فایده است زرا این مستلزم اعتقاد به‌دو 
چیز است درصورتی که دوئیتی درمیان نیست ". 

بطوری که در ترجمه الملل داللحل آیده است: 

اوپا نیشادها تتاب مقدس برهما يان عقید؛ وحدت وحود را پایه- 
گذاری سی کند و آن را بعنوان یک عقیدۂ مذهبی تلقی ی‌نماید زیر 
یک نوع روشی را در زندگی تعلیم می‌دهد که با پیروی از آن می‌توان 
به برهما اتصال یافته و با ابدیت بقا یافت. 

«شنکار را چاریه» که شارع فلسفه ودانته است می‌گوید خدا را 
بی‌توان در همه‌جا و همدچیز بشاهد هکرد و معتقد بود له همه‌چیز 
خداست! 

در این باره داستان شییرینی نقل درده‌اند که فیلسوف مزبور به 
دانش‌آموز تاز هکار خود می‌گفت: «همه چیز خداست خدا در همه چیز 
وجود دارد حتی در تو! دانش‌آسوز از این فکر بوجد آمد و با این‌وضع 
و حالت به‌وسط خیابان رسیدو ناگهان به یک فیل عفلیم الجثه ای‌برخورد» 
فیلبان فریاد زد کنار برو! ولی آن برد که خود را خدا می‌دانست 
اعتنائی بهگفتة او نکرد و پیش خود فکر کرد چرا من راہ را بر فیل باز 
کنم؟ من خدا هستم فیل هم خداست! چرا خدا از خدا بترسد؟! ! 
ولی وقتی که فیل با او روبرو شد با خرطومش وی را بلند لرده بحکم 


۱ حقی ماللهند ابوریحان بیرونی» ثرجمه علی| کبر داناسرشت؛ ص . ۰۲ 
۲ بحث دد قار و افکاد حافظ؛ ج ۲ ص ۰۱۶۶ 


۳۹ 


بر زمینش کوفت آن مر که خود را خدا می‌پنداشت با گریه و زاری 
پیش معلم دوید و ساجرا را بارگفت و بر فلسفةٌ او ایراد کرقت! و سعلم 
هم با آرامی و خونسردی به‌داستانش گوش داد آنگاه گفت. در اینکه 
تو خدا هستی شکی نیست! فیل هم خداست! ولی فراموش کرده‌ای 
فیلبان هم خداست چرا به‌فریاد او گوش فراندادی؟۱۱۱ 

اصولا در آیین ودانته و برهمائی فرقی بین علت و معلول گذارده 
نشده و برهما بعنوان یکت روح متصل و بدون امتیاز ساری در همه 
اشتیاع معرفی شده است, 

طبق این عقیده (تا دانانیا توام) آیین هندی چنین تعلیم می‌د هد 
که هرقدر از غلظت جنبه‌های مادی به‌وسیلةٌ ریات کاسته شود و 
قشر جسم تلطیف گردد مرحلهةٌ اتحاد با برهما نزدیکتر شده و کارانا 
(علت) با کارایا (معلول) یکی خواهد گشت ". 

¢ 


فکر و ذ کر و سایر آداب صوفیانه 

در مذاهب هند موضوع حصر فکر و تم رکز قوای دماغی و 
به خود فرورفتن که به اصطلاح بودائیان «دیانا» نامیده می‌شود اهمیت 
بسزائی داشته و هندیان برای آن آثار و نتایج مهمی معتقد بوده‌اند و 
اصولاً تفکر و همچنین مراقب ت که هردو از سائل مهم تصوف بشمار 
می رود مهمترین اعمال سذهیی آیین بودا و برای بودائیان بمنزلۀ 
عبادات سایر ادیان محسوب می‌شود. 

ابوریحان بیرونی می‌نویسد: 

«بعقیدۂ هندیان اگ رکسی بەدرجه‌ای برس د که همه فکر خویش 
را دریگانگی خدا بکار برد و فکر و اندیشه خود را از غیرخدا بازدارد» 


۱ فاسفه‌های ظرق» ص ۶۸. 
۲ بودا چه می‌گوید؟ ص . ۳. 


۰ نموف و عرفان 


هشت چیز به‌او بخشيده می‌شود: 

, . لطافت جسمی بطوری که از چشمها پنهان تواند بود. 

«. تخفیف و تحقیر بدل. 

س. بزرگ داشتن روح. 

ء . هر اراده‌ای بکند انجام می‌دهد. 

و . هرچه بخواهد می‌داند. 

ب . به ریاست هرفرقه‌ای که بخواهد می‌رسد. 

ب. آنهائ ی که تحت ریاست اوین کا مطیع و فرمانبردار 
می‌شوند, 

م. قادر یطی‌الارض خواهد بود. 

وقتی سالک بر این امور توانا شد از آنها هم بی‌نیاز شده متدرجاً 
به‌مطلوب می‌رسد و در پایان سل وک از زسان مجرد گشته و در اینجا 
عاقل و معقول و عقل یکث چیز می‌گردد۱. 

و نیز خرقه پوش ی که در میان صوفیه از علائم ارشاد است و آن 
را رمز درویشی می‌دانند از آداب قدیمی هندیان بوده و نیو دوره‌گردی 
و سیاحت و خانه بدوشی و فقر از عادات مرتاضان برهمائی و بودائی و 
ج وکی بشما رمی رود. 

چنانکه اذ کار بخصوص دسته‌جمعی که با هیئت مخصوص 
انجام می‌گیرد و نیز اذ کار قلبی را نیز باید از مراسم و اعمال هندیان 
محسوب نمود". 


تد کر دو نکته 
در اینجا تذ کر دو نکته لازم است اول آنکه عقاید و آراء و 


۱ تحفیق ماللهند» ص . ۰۴۹-۵ 
۲ همان سنبع» ص ۰۵۴ 


۴۱ 


آداب و رسوبی که در سباحث گذشته از آیینهای ودا و برهما و بودا و 
یوگ و غیره نقل شد عبارت از یک سلسله مطالبی اس تکه ا زکتب 
مذهبی و مقدسه بذاهب مزبور و یا از آراء پیروان آنها پدست آیده 
است و مد رکٹ ما در نقل آنها کتب مربوط به‌تاریخ ادیان و مذاهب 
می‌باشد و اما اینکه این مطالب تا چه اندازه صحت داشته و نت 
مطالب مزبور به‌اصل آیینهای مذ کور تا چه میزان درست است؟ و آیا 
آورندگان این مذاهب چنین عفاید و آرائی را تعلیم داده‌اند یا آنکه 
بعدها توسط پیروان آنها به‌مرور زمان اضافه شده است؟! مطلبی است 
که از موضوع بحث ما بیرون است و در هرحال مطالب مذ کور چه 
صحیح باشد و يا غلط و نستهای مزبور هم چه درست باشد و یا 
اصواب در هر دو صورت مطلوب ما حاصل است و آن وجود سابع 
ممتد افکار و نظرات صوفیا ند درمیان اقوام و بذاهب هند می‌باشد. 

مطلب دوم آنکه مطالعه ای که ما در این بحث درباره تاریخ 
افکار صوفیانه در عقاید و بذاهب هند بعمل آوردیم متظور با از 
تصوف و افکار صوفیانه همانطوری که در آغاز بحث اشاره نمودیم 
عبارت از یک سلسله نظرات وآدابی است که ما همانها را | کنون به‌نام 
تصوف بی‌نامیم نه آنکه نذهبی به‌نام تصوف و عده‌ای بعنوان صوفیه 
در هند وجود داشته است. 

و بعبارت دیگر سا می‌توانيم با قطع نظر از نام تصوف و صوفی 
همان عقاید و تعلیماتی را که در سان مسلمین اصول و اساس رلک 
تصوف محسوب می‌شود در قرنهاً قبل از اسلام در هند و در چین و در 
ایران و فلسفه نوافلاطونیان و در رهبائیت که در آینده ه رکدام بنوبة 
خود سورد بحث قرار خواهد گرفت مطالعه کنیم. 


۴۲ 


ربشه‌های تصوف در کشو ر باستانی چین 


تاریخ مشروح عقاید مذهبی چین باستان درست در دست ليست 
ولی از آنچه که دربارۂ عقاید چینی د رکتب تاریخ عقاید و فلسفه های 
قدیم نوشته شده این مطلب را می‌توان دریافت که ريش پاره‌ای از 
افکار صوفیانه و یک نوع صوفیگری در عقاید و بذاهب چینیان قدیم 
هم وجود داشته و مردم چین باستان با یک نوع ایدئولوژی صوفیانة 


بخش تصوف قرار داشتند و از نظر وضع روحی و فکری و اجتماعی و 
اقتصادی در اوضاع مشابهی با هندیان بسر می‌بردند نمی‌نوانستند از 
ننوذ افکار صوفیانه مصون بمانند. 

از یک طرف فساد اوناع اجتماعی و اخلاتی که در قرنها قبل از 
بیلاد بر اثر تحولات حکوستی و شورشهای سیاسی و ملو كالطواینی و 
هرج و مرج و جنگهای خونین داخلی سراسر مردم چین را فراگرنند و 
آنها را با اشکالات اقتصادی و عدم اسنیت دچار نموده بود و از طرف 
دیگر هم توسعه و نفوذ تعالیم بودا توسط مبلفین و دوردلردها و 
راهبهای بودائی‌در میان چینیان کاملا" زبینه را برای بروز افکار مشا ب 


با عقا ید و آراء صوفیانه هندی فراهم می‌ساخت. 


EF 


در یک چنین شرایطی حکمائی از قبیل کنفوسیوسو لائوتسه و 
چونگ تسو نلهور می کنند که در تعلیمات آنها افکاری از قبیل لسزوم 
پیروی از اصل «ت رکٹ دنیا» و «زندگی ساده» و اجتناب از کار وکوشش 
برای زندکی و فراگرفتن دانش و هنر و نیز اره‌ای از مطالب عرنانی و 
تخیلی بخوبی نمایان است. 

کنفوسیوس ٩(‏ ۷عسب. ع قبل از میلاد) نظرات و عقاید خود را 
پیشتر مبتنی به‌جنبه های اخلافی نموده بود. 

ولی لائوتسه حکیم چینی معاصر وی بیشتر به‌جنبه‌های عرفانی و 
تزهد می‌پرداخته وکتابی که از وی باقی مانده پراز اصطلاحات و 
مطالب عرفانی است و با وجود آنکه تفاسیر زیادی بر آن نوشته شده باز 
همچنان هم و نامنهوم بانده است بطوری که خود پیروان این آیین 
می‌گویند: « کسی که از آیین تائو چیزی می‌داند هیچ نمی‌گوید و کسی 
کد می‌گوید چیزی نمی‌داند ! '» 

¢ 
مکتب تالوئیزم 
«سزوماچیین» مورخ چینی نقل می کند: «لائوتسه»" (۽. ب- 
۰۱ قبسل از میلاد) بنیانگذار مکتب تائوئیسم ابتدا کتابدا رکتابخانة 
سلطنتی بوده و در اثر انقلابی که در روحیه وی پیدا می‌شود از پیشه 
خود دست می کشد و تصمیم می‌گیرد که تا خاک چین را ت رکگوید 
و درمحلی دورافتاده و دوراز شهر و آبادی به ریاضت پردازد. 
لا نونسه به همین منظور سفر جانکاه و طولانی خود را آغاز 
۱ قادیح ادیان» INE g2‏ 
۲ کلمة لائوتسه از دو کلمه «لائو» و «تسه» ت رکیپ شده و معنی ت رکیبی 
آن دو «پیراستاد است و این در حقیقت لقبی اس ت که بنیانگذار این مکتب 
بدان معروف گشته ولی نام حقیقی وی «لی» 1 بوده است. 


۳۳ 


م ی کند و چون به‌سرز می‌رسد «مرزدار» از وی خواهش می کند اکنون 
که راه انزوا پیش گرفته و می‌رود» کتابی برای وی به‌رشتة تحریر 
درآورد. 

لائوتسه کتابی حاوی دو قسمت به‌نام «قائو- ته» برای مرزدار 
می‌نویسد و آنگاه وی را ت رک گفته به‌دیار نامعلوسی رهسپار می‌گردد و 
سرانجام هم بطور اسرارآمیزی بدرود حیات می‌گوید۱. 

ای ن کتاب که بیش از پنج‌هزار کلمه نمی‌باشد اساس مکتبی 
را به‌نام «تائوئیسم» پی‌ریزی کرد و دیری نپائید که پیروان زیادی‌پیدا 
نمود و یکی از مذاهب رسمی سرزمین پهناور چین گردید و امروز هم 
بیش از . ه سیلیون نفر از این آیین پیروی می کنند. 

نام این کتاب قا ئوته‌کینك است و همانطور ی که اشاره شد پراز 
اصطلاحات و بطالب ببهم عرفانی بوده و کوچکترین و مشکلترین 
کتاب بذهبی جهان بشمار می‌رود. مفسرین و شارحین این کتاب برای 
کلم تائ وکه جزء اول نام این کتاب و نیز معرف مذهب لائوتسه 
می‌باشد و مکرر در این کتاب ‏ ذکر شده تفاسیر سختلفی ذ در درده‌اند 
که می‌توان هم آنها را در جمله «حقیقت و اصل نهانی ده بر همدچیز 
حکمفرماست» خلاصه نمود. 

اینک نمونه هائی از تعالیم صوفیانه این آیین چینی را در زیر 
مطالعه می‌فرمائید. 
روش زند کی 

آیین تائوئیزم تنها راه تحصیل بعرفت و شناخت ماهیت رفح 
«تائو» را در وارستگی کامل از جمیع تعلقات دنیوی و زمینی و پنت‌پا- 
زدن به‌شهوات و لذائذ دنیوی بی‌داند و معتقد است سانی له لرفتار 
مشتهیات نفسانی هستند فقط شکل نلا هری تائو را می‌بینند و یک‌چنین 
۱ تاایخ فلسفه‌های میاسی» ج ١‏ 


۳۵ 


آدمی هرگز نمی‌تواند به‌حقیقت تائُو پی ببرد. 

بايد سعی کرد تا دوباره بجای اصلی رسید و راه برگشتن هم 
ریات کشی و اعتزال و دوری از دنیاست. 

یکی از تعلیمات عجیب و معروف این حکیم (ینابر آنچه که 
نقل شده) این است که می‌گوید: هیچ کارمکن با اراد بی‌پایان متتحد 
و هما هنک شو تا هم کارهایت سامان پذیرد. 

وهمانطوری که ملاحظه شد روش زندگی شخص لائوتسه نمونۀ 
عملی این تعلیمات بود و وی روی این اصل زندگی خود را در حالت 
اعتزال و ریاضت کشی و فرار از دنیا و تجرد در بیابانها بپایان رسانید. 
دانش موجب بدبختی است! 

همانطوری که در سابق گفته شد موضوع تحقیر علم ق استدلال 
یکی از مظاهر روح تصوف و از مقتضیات افکار صوفیانه است و این 
مطلب در آیین تائو نیز بخوبی دیده می‌شود. 

در آیین تائو دانش و علم نه تنها لازم شمرده نشده بلکه‌موجب 
بدبختی و مضر و منیع هرگونه فساد شتاخجه شده انت ۱ 

برای نیل به‌سقام وحدت باید از دانشها روگردان شد و به زندگی 
پشت‌با زد و عقل را طرد نمود و به‌مکاشفه قلبی پرداخت و در خود 
فرو رفت. در مقابل هر چیز: و ه رکس و هر حادثه بی‌اعتنا و بی تفاوت 
بود و بسادگی محض گردیدا, 
فنا یا اتحاد با تائو 

بر طبق آیین تائو هدف یک انسان واقعی اتحاد با تائو است و 
وصول فرد به تائو شرط نجات او از مرگ و نابودی است, 
مسئله وحدت 

وحدت سرالاسرار جهان هستی است و این اصل اساسی ب رکثرت 


۱ تادیخ ادیان» ص ۰۱۷۸ 


۳۶ 


حکمفرماست و جهان محصول آمیختگی هستی با نمستی می‌باشد و تمام 
پدیده ها ظواهری بیش نیستند. تائو خود هم علت است و هم بعلول 
همه چیز از او بوجود می‌آیند و با او بسر می‌برند و به‌او بازسی‌گردند. 

اصولا اساس معتقدات این آیین بر پای همین یک اصل یعنی 
وحدت وجود عرفانی بنا شده است و برای رسیدن به‌آن باید به‌سکاشفة 

" قلبی و تفکر پرداخت". 

ریاضت و خلسه 

در آیین تائو طرقی برای ریاضت و تربیت نفس تعلیم شده له از 
آن جمله طریقه‌ای است ده ذیلا از نظر می‌گذرانید, 

سالک تائوئی باید نفسها را منظم و عمیق نماید و هر دو سه 
مرتبه آب دهن خود را یبلعد و چشمانش را بسته و بی‌حر لت بنشیند و 
قوای دماغی خود را بر یک نقطه تم رکز دهد"! 

و نیز برحسب تعالیم تائوئیسم رقص و ستی! وسیله‌ای است 
که سالک تائوئی می‌تواند بدان وسیله به خلسه وعوالم آن نائل‌شود. 


چواگک تسئو 
ازجمله حکما و عرفای چینی چونگ نسئو ات کد یی از وه 


۳ ای هی‎ ۱ 9 5 e 
در اواخر قرن چهارم قبل از میلاد به پېروی از پیر استاد خود بهتروچ‎ 


عقاید آیین تلو و آرشاد. پرداخت :د کان از خود پیج وا کیت کد 
بعد ها متن مقدس آیین تائو محسوب گردید. 
عقاید التقاطی 
چینیان غير از تعالیم و عتاید عرفانی لائوئسه و چونک نمسای با 
۱ همان منبع. 
LL‏ 


۲. تاریخ فلسفه‌های سیاسی» ج ۱. 


۴۲ 


افکار و آداب بودائی و برهمائی نیز آشنائی داشتند و اصولا" عقاید 
هندی در تکون مذاهب عامیانه چینی تأثیر بسزائی بخشیده است و 
روی این اصل مشابهت زیادی بین عقاید هندی و تعلیمات چینی‌دیده 
می‌شود, 

و همچنین عقاید و افکار مانی ( که از ايران به‌چین تبعید شده 
بود) نیز بنوب خود در پرورش و نفوذ افکار صوفیانه درسرزمین پهناور 
و افسانه‌ای چين موثر بوده است (شرح عقاید مانی را در آینده مااحظه 
خواهید نمود). 

خلاصةُ مطلب آنکه: برای پی‌بردن به‌تاریخ و سایق طرز تفکر 
صوفیانه درسرزمین چین باستان تنها نباید عقاید و افکار محلی آن را 
در نظ ر گرفت چه تعلیمات تصوف‌زای براهمائی و بودائی و نیز افکار 
صوفیانه مانی که بمرور زسان در افکار چینیان نفوذ و تأثیر نموده بود 
زمینه را برای پرورش و نمو روح تصوف د رکشور چین آماده‌تر نموده و 
ريشه افکار صوفیانه را در قالب و رنگك عقاید و مذاهب چینی بوجود 
آورده بود, 


۳۸ 


یو نان سر زمین الهام‌بخش عرفان و تصوف 


سرزسین یونان از قدیم بیش از همه‌جا سهد عتاید گوناگون و 
بعقولات و فلسفه‌ها و مکتبهای ذوقی مختلفی بوده و از قرنها پیش از 
بیلاد بکتبهای فکری گوناگونی را در خود پرورش داده است و به 
همین جهت است که این سرزمین بصورت یک‌نقَطه افسانه‌ای خیالبرور 
و منبع ذوق و فلسفه در نظرها جلوه نموده و موقعیت خاصی در تاریخ 
فکر و فلسنه های بشری احرا زکرده است 

یونائیال از ابتدا نسبت به‌سائل ذوقی و نظری و فلسفی و 
بطو رکلی په‌چهان‌شناسی تمایل زیادی داشته و بیشتر از سایر ملل 
در این باره ابتکار و هنر و علاقه و استعداد نشان می‌دادند و این 
موضوع شاید بیشتر با اوناع جغرافیائی و اجتماعی, و ذوق سرتار 
و تریح مخصوص آنان بستگی داشت. 

در هر حال در اثر همین تریحة ذاتی بوذ ده در یونال قدیم 
مکتبهای مختلفی در فلسنه و عرفان بوجود آبد و قرنها افکار وسفزهای 
بتفکرین و دانشمندان بشر را به خود مشغول ساخت. 

گرد در تکون سیستمهای مختلف فلسفی یونال باسان افحار 
وعقاید مشرق زین نیز موثر بوده ولی درعین حال فلسفه‌ها و عنابدی 
که فلاسفة یونان پس از فرا گرفتن آراء شرقی از مصر و هند و ایران 


۳۹ 


بوجود آوردند کاباد نوظهور و ابتکاری جلوه می‌نمود و در حقیقت دو 
نیروی سرکش تخیل و ابتکان فیلسوف و متفکر یونانی را بر آن 
می‌داشت که تنها ب‌یک عقیده و یا مکتب تقلیدی اکتنا نىر او 
می‌خواست آزادانه در سایه همین دو بال یرومند خود مشکلترین و 
پمچینه‌ترین سائل جهان آفرینش را حل نماید و برای این منظور 
عقاید و نظرات دیگران را فرا می‌گرفت و با خیال‌پروازیهای فیلسوفانه 
و عارفانه از همان مواد اولیه بعلاوه آنچه که خود دریافته است یک 
مک فلسفی ابتکاری تازه‌ای را بوجود می‌آورد بدیهی است در یک 
چنین شرایطی همین احساسات تند ذوقی و تخیل آزاد! کافی بود که 
زمینه را برای پیدایش یک سلسله افکار عرفانی تصوف زا آماده نموده 
و نطفةُ تصوف و ریشه‌های افکار صوفیانه را در لابلای این مکتبها 
و فلسفه‌های عرفانی رشد و پرورش دهد, 

ظهور اين قعل و انفعال در شرایط روحی و فکری آن محیط 
کاملا طبیعی بود و لذا مشاهده می‌شود با سیر تحولی عقاید فلسفی 
روح تصوف نیز در قالب افکار و مکتبهای فلسفی و عرفانی یونان 
بروز می کند و مکتب افلاطون و کلبیون و رواقیون را تحت تأثیر قرار 
می د هد. 


مکتب کشف و شهود 
مکتب افلاطو ن که یکی از مهمترین سیستمهای فلسفی وعرفانی 
ات دا سا بشمار می‌رود از نظر اینکه واجد روح تصوف و یک 
۵ مطالب و نظرات تصوف‌زا بوده است برای ما درخور مطالعه و 
شایان توجه است. 
افلاطون (۷ ٤-٤٣‏ قبل از بیلاد) بنیانگذار این مکتب به 
له عشق و اشراقات معنوی و روحانی اهمیت زیادی قائل بود 


۵۰ 


بطور ی که مکتب فلسفی خود را براساس اشراق و کشف و شهود بنا 
نهاده و معتقد بود انسان تنها در صورتی می‌تواند به کمال دانش و 
معرفت برس د که آن را از راه کشف و شهود و تصفیه باطن دنبال کند 
تا اشعه و اشراقات علوم از عالم غیب و مبادی عالیه بر قلب و روان 
وی تابش نماید. 

وی بعتقد بود که کمال و هدف نهائی انسان عبارت از وصول 
به‌حق و مشاهدۀ وی است و حقیقت دانش در همین اصل نهفته است 
تا مادام ی که انسان به‌این بقام نرسیده هنو زکمال داش و معرفت 
را نیافته است. 

به‌عقیدة افلاطون تنها راه معرفت کلف و شهود و وصول بدحق 
است در اینجاست که عالم و بعلوم و عاقل و معقول متحد می‌شود". 


کلبیون پیشروان تصوف 
« کلبیون» عده‌ای از فلاسنذ یونان قدیم هستند له دارای یک 
مشرب خاص فلسفی و روش عملی عجیبی بوده در درویش سسلکی و 
صوفیگری گوی سبقت را از مرتاضان هندی ربرده بودند. 
عقاید و طرز زندگی کلبیون بسیار حیرت‌آور است آنها معنتد 
بودن د که سعادت و فضیلت در ترك نمام لذات و پشت‌پازدن به تلید 
تمنیات جسمانی و روحانی بوده و زندگی حقیقی همان زندلی با فتر و 
تهیدستی و رنج و یشفت و ریات کشی می‌باشد. 
روی این عقیده همواره با سروپای برهنه و لباس ژنده د یت 
ژولیده در سيان سردم به سیاحت ونشر عفاود ی سرام کف سسفری 
می‌شدند و در زندگی به هیچ چیز پایبند نبودند تا آنجا ده مرحوم 


فروغی می‌نویسد: آنها هرچه به‌زبان می‌گذشت بی‌سلاحنله می فتند 


۱ سیر حکمت در اروپا» محمد علی فروغی» ج ۳ 


۱ 


و در زخم زبان اصرار داشتند و به‌فقر و تحمل رنج و درد سرافرازی 
می‌نمودند و همه قیود و حدودی که مردم در زندگی اجتماعی به‌آن 
مقید شده‌اند ترك نموده و از آداب و رسوم معاشرت نیز دست برداشته 
حالت «دام و دد» اختیار کرده بودند! 

«دیوجانس» که یکی از بزرگان و افراد کامل این دسته بشمار 
می رود معروف است اعراض از علائق دنیوی و تهیدستی را تا آنجا 
رسانیده بود که در «خم» منزل کرده ! و از اسباب و لوازم زندگی تنها 
به یک کاسه آب‌خوری | کتفاء نموده بود می‌گویند پس از مدتی در اثر 
مشاهده جریانی بالاخره خود را از آن کاسه هم بی‌نیاز دانسته آن را 
نیز به کنارانداخت! 


در مکتب رواقیون 

دست دیگر از فلاسنة مونان قدیم معروف به‌رواقیون هستند 
که از نظر فکری و فلسفی معتقد به‌یک نوع وحدت وجود در کلیه 
عوالم هستی بودند و از نظر روش عملی زندگی نیز از اصل «فرار از 
دنیا» و زهد و ترك لذائذ و الغای آداب و رسوم پیروی می کردند و 
فقر و آوارگی را بر انواع خوشیهای زندگی ترجیح می‌دادند. 

و این رویه را به‌عقيدة خود کمال وارستکی می‌شمردند و آن را 
برای انسان از ضروریات حیاتی می‌دانستند تا آنجا که عده‌ای از آنان 
برای این که به کمال آزادی و وارستگی از قیود زندگی برسند تا پای 
خود کشی هم حاضر می‌شدند و لذا انتحار درمیان آنها شیوع داشت 
و آن را یک ابر آسان و عادی تلقی می‌نمودند!. 

بدیهی است فکر انتحار در ميان رواقیون معلول همان طرز فکر 
افراطی دربارٌ فلسنه زندگی بود که آنها را از بهره‌های حیات بادی و 


۱ سیر حکمت در اروپاء ج ۱. 


۵۲ 


کامیاییهای زندگی و بالاخره از اصل زندگی منتفر می‌ساخت و آنان را 
به‌دنبال یک زندگانی ایده‌آل خیالی سوق می داد. 

این روش و طرز تفکر را در حقیقت می‌توان یک نوع صوفیگری 
حاد اميد که در قالب فلسفه رواقی و بصورت یک مکتب فلسفی 


تجلی نموده است, 


در مکتبهای فاسفی دیگر 

غير از فلاسفة بذکور در افکار فلاسنه دیگر یونان نیز یک 
نوع روح تصوف نفوذ داشته که می‌توان آن را امروز در لابلای عناید 
و سیستمهای فلسفی آنها مطالعه کرد. 

ازآن جمله فلاسفك شکا کین یونان قدیم است که تفکرات وعقاید 
و رویه عملی آنها با پاره‌ای از ایدئولوژیهای صوفیانه آمیخته بوده است. 

ناگفته نماند که ظهور این طریقه یشتر معلول وضع روحی و 
فکری و تضاد مکتبهای فلسفی آن زان بود بدین بعنی ده در اثر 
پروز عقاید و آراء گوناگون و متضاد در سائل فلسنی و پیدایش 
نظریه های مختلف دربا ره توجبه جهان عده‌ای از فلاسند یخباره حبرت 
زده شده و تمام ادرا کات و آراء بشری حتی بدیهیات اولیه را باطل 
و خیال محض شمردند و به‌این ترتیب مکنب سفسطه (سوفیسم) 
پدید آید و در مقابل این عده فلاسنه دیگری قیام لردند و منطلق را 
ميزان تفکر صحیح دانستند و روی این اصل برای ادارا کات حسی و 
ادرا کات عقلی هردو ارزش یقینی قائل شدند و بدینوسیله فدسنذ 
جزمی (دکماتیسم) بوجود آبد و در این ميان عده‌ای هم بدعتیدۀ 
خود راہ وسط را پیش گرفتد سکتب شکا کان (سپتی‌سیسم) را پایه- 
گذاری نمودند!, 


۱. دوش «ثالیسم» ج ۱ ص ۰۱۱۵ 


۵۳ 


طبیعی است در یک‌چنین محیط آزاد و آشفته از نظر فکری و 
روحی ظهور روح تصوف اجتناب‌ناپذیر بود و افکار صوفیانه تحت 
شرائط موجود خواه‌ناخواه در لابلای عقائد و افکار فلسنی ریشه‌دوانیده 
بظهور می‌پیوست. 


اخلاق و تصوف 

میستمهای فلسفی یونان معمولا" به‌چند شعبه وقسمت تقسیم 
می‌شد, که از جمله» رشتۀ اخلاق بوده است. قسمت اخلاق نیز به 
نوبة خود اهمیت و موقعبت فراوانی در نظر فلاسنه یونان داشته و از 
آنجا که مستقیماً مربوط به‌روش عملی زندگی انسان بود لذا در این 
قسمت بیش از قسمتهای دیگر عنایت بخرج می‌دادند. 

اکثر مکتبهای فلسنی یونان در این قسمت مشترك بودند و 
تنها در پاره‌ای از اصول ورویه هايي عملی آن که مبتنی برعقاید فلسنی 
بود با یکدیگر اختلاف داشتند ولی جملگی در این اصل متفق بودند 
که کمال مطلوب و هدف وجودی و کمالی انسان عبارت ازکمال 
فردی و شخصی اوست باید تمام قوا و بلکات جسمانی و روحانی و 
عقلانی خود را برای نیل به‌اين سعادت حقیقی متم رکز سازد و چون 
این سعادت مربوط به‌روح و روان و سرنوشت روحانی انسان می‌باشد 
لذا باید در این راه از تمتعات جسمانی و لذائذ دنیوی چشم پوشید و 
تمنیات و حیات دلیوی را ناچیز شمرده و به‌ریاضت و تزهد و اعتزال 
و درد کشی و فقر اختیاری تن در داد و به‌طهارت و تزکیه نفس و 
تکامل روان پرداخت. 

این روشی است که علم اخلاق فلسفه‌های یونانی تعلیم‌می‌دهد 
و در حقیقت عبارت از یکدنوع تصوف عملی و طرز تفکر صوفیانه می- 
باشد که در قالب اخلاق و اصطلاحات اخلاقی و فلسفی خودنمائی 


۵۴ 


کرده است. 

ناگفته پیداست که این رویه‌ای که علم اخلاق یونان برای 
نیل به‌سعادت ایده‌آل انسانی لازم‌الاتباع می‌شما رد با روشها وتعلیمات 
اخلاقی ادیان فرق فاحشی دارد و اجمال آن این است که تعلیمات 
اخلاقی ادیان آسمانی بعتدلانه و پراساس دو جنب حیات جسمانی 
(دنیوی) و حبات معنوی و ردحی (اخروی) پی‌ریزی شده و مقتضبات 
و نیا زمندیهای طبیعی آن دو هما هنگک یکدیگر در نظر گرفته شده است. 

در خاتمة این بحث فد لو این موضوع هم لازم ست که طرز 
فکر فلسفی و رویه عملی فلاسنه رواقیون و سایر فلاسفه یونان در 
عقاید و افکار فلاسنه رم نیز نفوذ و تأثیر داشته و مکتبهائی که در رم 
قدیم بوجود آمده اغلب از افکار یونانی ستأثر و بهره‌سند بودند. 

روی همین اصل افکار عرفانی و تصوف زای مکتبهای فلسفی 
یوان در عقاید و آراء امثال «سیسرون» و «سنگا» و «بار لوس» و 
«اورلیوس» از فلاسنة رم بخوبی منعکس بوده است. 


۵۵ 


د شه‌های تصوف دراير ان باستان 


با وجود اینکه مطالعات و تحقیقات نسبتاً زیادی دربارۀ تاریخ 
فلسفه های گوناگون بعمل آمده و کتابهای متعددی در این زبینه توسط 
خود شرقیها و خاور شناسان و اساتید فلسفه برشته تحریر در آمده ولی 
بتأسفانه فلسفه اشراق ایرانی که بی‌شکه از نظر فلسفی و تاریخ فلسفه 
حائز اهمیت ات همچنان در بوتة اجمال بانده و اطلاعات مفصل و 
مشروحی از تاریخ آن در دسترس قرار نگرفته است. 

ولی قدر سملم این اس تکه ایرانیان در قدیم از یک مشرب 
مخصوص فلسفی که ما آن را فلسنهة اشراق ایرانی می‌ناميم برخوردار 
بوده و متفکرین و حکمای ایرانی با مبانی و اصول این فلسفه» مسائل 
کلی چهان و کیفیت اسرارآمیز روابط موجودات را پیش خود حل وفصل 
می‌نمودند, 

عقاید و افکار فلاسثهٌ اشراقیون ایرانی در طرز تفکر بیگانگان و 
سیستمهای دیگر فلسفی نیز بی‌تأثیر نبود. فلسفۀ افلاطوئیان جدید که 
یکی از مهمترین مکتبهای فلسفی قدیم می‌باشد بئویهٌ خود از فلسفه 
اشراق ایران بهره برده و همانطوری که در مباحث آینده گفته خواهد 
شد «فلوطن» پیشوا و بنیانگذار فلسفة افلاطونیان جدید ضمن سافرتی 
که به‌ایران نموده با مکتب فلسفی فلاسنه اشراقیون ایرانی آشنائی 


۵۶ 


کامل یافته و پس‌از وی نیز شاگردان و پیروانش به‌ایران آمده و 
پس از فرا گرفتن مطالب فلسفی و افکار عرفانی ایرانیان به‌سوطن خویش 
(اسکندریه) باز گشته‌اند. 

از فلاسفه بعداز اسلام نیز شبخ شهاب‌الدین سهروردی تمایل 
بیشتری به‌فلسنة اران باستان ابراز نموده و در کتاب معروف خود 
حکنالاشراق عقاید و افکار عرفانی و فلسفی حکمای ایرانی را به 
سبک وینی پرورانده و از این راه اساس و سبانی فلسفة اشراق را روشنتر 
و بصورت یک مشرب فلسفی نوینی در آورده است. 

و نیز صدرالمتألهین شیرازی و حاجی‌بلاهادی‌سبزواری درسئلة 
اصالت وجود و تشکیک در وجود که از بحثهای اساسی فلسفه مخصوصا 
«فلسفه ستعالیه» آن دو محسوب می‌شود مقا عکنای افزسش (ایرانی) 
قدیم را به‌نام فلاسن فهلویین (پهلویین) یاد کرده و نظریه و عقیدة 
آنان را پس‌از تشریح و تأیید پایه و اساس سیستم خاص فاسفی خود 
قرار داده‌اند. 


نمودی دیگر در قالب مسلك مانی 

آیین‌سانی برخلاف فلسنة باستان ایران له جنبه‌های ننلری و 
عرفانی تصوف در آن نفوذ داشت بیشتر روح تصوف عملی را در خود 
پرورانده است. 

این آیین که در زان سلطنت شاپور اول بسال .٤م‏ میلادی 
توسط مردی از بابل به‌نام مانی (۲۱۵- و۲ یا و۳ 
میلادی) ظهور نمود در حقیقت مخلوطی از آیین زرتشت و سیحیت و 
تعلیمات بودا و افکا ر عرفانی ایران‌باستال محسوب می‌شود. 

مانی بدعی بود ده وی همان فا رقابط له عیسی به‌نلهور اوبشارت 
داده بود می‌باشد و برای تکمیل تعلیمات و آیین عیسی آنده است. 


2۷ 


به‌عتید؛ مانی انسان نیز مانند همه‌چیز از دوقسمت آشتی‌ناپذیر 
(دو زوران» یعنی دو ازلیت) نور و ظلمت تشکیل یافته و همواره مظاهر 
آن دو در زندگی انسان منعکس است چنانکه جنبه‌های معنوی زندگی 
از قسمت اول و جنبه‌های مادی و لذائذ و شهوات آن اهریمنی و از 
ظلمت سرچشمه می‌گیرد و روی این اصل تعلیم بی‌داد که انسان 
باید برای آزادی رح خویش و نجات از اهریمن ظلمت از راه ریاضتهای 
شاقه و ترك مشتهیا تکوشش کند و آنهائی که می‌خواهند به‌مرتبة 
جاودانی نور (فنا و نیروانا) برسند باید از توالدوتناسل و زناشوئی و 
شهوت و لذائذ مادی و اشتهار اجتناب ورزند و به‌حالت «تجرد» و 
«فقر» و «ت و کل» و «انزوا» و «ریاضت کشی» و «ترك حیوانی» بسر 
برند و حتی برای یکبار هم به‌خوردن گوشت اقدام نکنند و همواره 
به‌حالت روزه (روزه وصال) باشند. 

این روش افراطی صوفیانه در آیین مانی بیشتر مربوط به‌طبقهای 
بود که به‌نام «صدیقون» نامیده شده و بمنزل کشیشهای اين آیین 
محسوب می‌شدند و اما طبق دیگ رکه «سماعون» بودند در پاره‌ای از 
امور م ذکور آزادی داشتند و می‌توانستند مثلا هسر اختیار نموده و 
زندگی نسبتاً عادی داشته باشند. 

پس از آنکه مانی به‌دستور پادشاه ايرا ن کشته شد مانویین در 
شرایط سختی قرار گرفتند و از اینرو در تقاط مختلف و کشورهای‌هسایه 
پرا کنده شده» اغلب به‌حالت دوره‌گردی و خانه‌بدوشی شبیه سرتاضان 
هندی به‌سیاحت پرداختند و از ایترو آیین‌مانی پس‌از مرگ وی در 
چين و ترکستان و بین التهریین و مغولستان و همچنین پاره‌ای از 
تقاط افریقا چون مصروالجزیره انتشار یافت و چنانکه در مباحث آینده 
خواهیم دید پس از انتشار اسلام و اختلاط مسلمین با ملل مختلف 
عده زیادی از دوره‌گردان و مرتاضان مانوی در بین مسلمین نیز پیدا 


۵۸ 


هدند تعداد مائوبین و مزان نفوذ آنها در زمان خلافت المهدی به 
اندازه‌ای زیاد شده‌بود که خطر بزرگی نسبت به‌عقاید مسلمین محسوب 
می‌شدند از اینرو به‌دستور المهدی خلینة عباسی همه بانویان تحت 
تعقیب قرار گرفتند و بالاخره عده‌ای از آنها کشته شده و بقیه با تغییر 
نام و عنوان ظاهری همچنان با عقاید و افکار خاص خود در جامعة 
مسلمین سنهلک گردیدند. 

از جمله آداب ی که به‌سانویان نسبت مید هند و از امتیازات آنها 
بشمار می‌رفته : دوره‌گردی و نجرد و عشق‌ورزی با امردان و عشرید- 
گرفتن می‌باشد! و همانطوری که بعداً بیان خواهد شد قسمت عمدة 
همين اقکار و آداب آیین مانویت توسط مانویین فراری د رکاد رنوشاد 
تصو ف که در آن زسان در بیان سسلمین پیدا شده بود ماهرانه بکار 


رف , 


در میان زرتشتیان 

بحث با در اینجا از اصل آیین زرتشت و تعلیمات اصلی آن 
نیست تها چیزی که از نظر هدف تاریخی بحت ما در این باره قابل 
بطالعه است عبارت است از یک سلسله افکار و آداب صوفیانه‌ای لد 
دربیان دسته‌ای از زرتشتیان معمول و رایج بوده است. 

البته نذ کر این نکته لازم است له آیین زرنشت از ابتدا بد 
جهت افکار و عقاید پیچیده و امنهوم ی که داشته سورد تفسیرغای 
مختلف واقع شده بخصوصاً پس از حملة اسکندر مقدونی به‌سال ,سب 
قبل از بیلاد که اغلب ستون و "لتابهای سذعبی آیین زرتشت از بین 


رفت درایین مدت تحولات و تفییرات زیادی در عقاید و آداب این 


۱. برای توضیح بیشتر در این‌باره به کتابهای تحقین ماللهند و ملل و نحل و 
تاریخ ادبی ایران مراجعه شود. 


۵۹ 


آیین رخ داد و لذا پیچیدگی عقاید از یکطرف و از دست رفتن ستوز 
و منابع اولیه از سوی دیگر و تحولات و اوضاع آشفته اجتماعی ایراز 
از طرف دیگر دست بدست هم داده زمینۀ هرگونه انحرافی را دربار 
تفسیر آیین زرتشت فراهم ساخته بود. 

بنابراین هیچ بعدی ندارد اگر با ملاحظه کنيم که ریشه های 
افکار صوفیانه و آداب صوفیگری در میان زرتشتیان نیز در قالب آیین 
زرتشتی بوجود آمده و براثر مساعدت شرایط دیگر نیز کاسلا بارور 
کرد ینم مسبت 

نویسنده کتاب «یاضالسیاحه دراین باره چنین می‌نویسد: 

گروهی از زرتشتیان و مه‌آبادیان نیز اهل حال هستند و طریق 
ریاضات و مجاهدات و روش باطن می‌سهارند و از این راه در ت رکید 
نفس و تخلیه سر و تحلیه روح می کوشند و به‌حالت تجرید و پرهیز 
کاری و توکل و بردباری بسریمی برند به‌عقیدۀ این گروه طالب یزدان 
بايد از نخست» ترك دين و مذهب آباء خویش نماید و با هم خلق 
صلح کند و خلوت گزیده و از غذای معتاد روزانه مقداری کم کند و 
طریقۂ ریات را از راهء گرستگی و خاموشی و بیداری و تتهائی و یاد 
یزدان دنبال نماید. 

این گروه اذ کار مخصوصی دارند از آن جمله ذ کر چهارضرب 
(رویست) است که به ترتیب ذیل انجام می‌گیرد. 

سالک چهار زانو می‌نشیند پای راست خود را بالای پای چپ و 
پای چپ را بالای ران راست می‌گذارد و دستها را از پشت سر به‌پاها 
بند می کند بطوری که با دست راست سرانگشت پای چپ و با دست 
چپ سرانگشت پای راست را می‌گیرد و چشمهای خویش بریینی می- 
اندازد و این جلسه را «فرنشین» می‌گویند. 

و يا به‌این ترتیب که هردو چشم فرو بسته و دستها بررانها 
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بگذارد و بغلها باز و پشت تخت و سر در پیش اندازد و نفس را از 
سر ناف با قوتی هرچه بیشتر برآورده و سر را در آن هنگام راست نماید 
و به‌حالت ذکر بسوی پستان راست اشاره نماید و بدین ثرئیب در 
زیر پستان چ پکه محل قلب است ضم نماید. 

طریقذ دیگر آن که به‌دستور پیره دست ا کار بردارد و به‌گوشة 
خلوت و عزلت نشیند و دل را بعالم بالا بندد و بهذ کر خفی یا جلی 
مشغول شود. 

دیگر آنکه سالک‌پیکر پیر و مرشد خود را در نظر بگیرد و چنان 
دان د که وی حاضر و ناظر است و حقبقت پیر را بیچون و چگونه و 
بیمشل و نمونه داند و از جمیع اشکال و الوان وصفت بیرون و منزه 
شناسد و پیوسته براین فکر ادامه دهد و همۀُ حواس ظاهری و باطنی را 
در آن متم رکز سازد و جمیع سوجودات را عدم انگارد. در این‌حالت 
است که غیبت و ببخودی برسالک دست می‌دهد و بیرنگی و اتحاد 
بر وی هویدا می‌گردد و خیال دوئی و دورنگی از میان برمی‌خیزد !۲۱ 


۱ . «پاض‌السیاحه» ص ۰۱۷۹-۱۸۱ 


۶۱ 


نئو بلاطو نیسم؛ مادر تصوف 


شهر آئن که فرنها پیش از میلاد حوزۀ علمی و فکری و مهد 
افکار فلسفی بود. پس از مدتی بالاخره آن همه عظمت و مرکزیت 
خود را که بحصول قرنها زحمات دانشمندان یونانی بود از دست داد 
وبا رکود و شکست علمی و فکری مواجه گردید. 

حوزه آتن بدین ثرتیب پس از سیر یک قوس سریع صعودی 
که با شور و رونق بسزائی همراه بود به‌سیر نزولی گرائید و ستارة 
فلسفه و دانش از آنجا غروب نمود چنانکه از آن پس تاریخ فلسنة 
آتن را باست فراموشی سپرد و در حقیقت از اینجا دور فترت فلسنه 
آغا زگردید. 

ولی دیری نیا ئید که با طلوع ستارة فلسفه و دانشهای بشری 
از افق اسکندریه طوبار این فترت نیز درنوردید و دومین حوز؛ گرم 
قاسنه پس از سه قرن از میلاد مسیح تشکیل و بدین‌وسیله حوزة 
نوظهور اسکندریه جای حوزة قدیم یونان را گرفت. 

کچ شهر اسکندریه از همان زبانی که حوز آتن داشت راه 
قهقرا و زوال می‌پیمود یعنی از قرن سوم و دوم قبل از میلاد نیز دارای 
حوزة نسبتاًگرمی بود و افرادی امغال ارشمیدس و ابرخس و بطلیوس 
از آنجا برخاستند ولی این عده پیشتر در علوم طبیعی و ریاضی تخصص 


۶۲ 


داشتند و افکار فلسنی و صرفاً نظری و عرفانی در آن هنگام چندان 
مورد توجه دانشمندان اسکندربه نبود. 

تنها از قرن سوم بعد از میلاد بود که فلسنه و افکار و عقاید 
عرفانی در حوزة اسکندریه رونق گرفت و عده‌ای از دانشمندان و 
بتفکرین با شور و علاق فراوان به‌حل و فصل و مطالعه و بررسی 
عقاید و نظرات فلسفی و عرفانی پرداختند ق ان این اثناء باقیمانده 
حوزه آتن نیز به حوزۀ اسکندریه ملحق شده بازار مطالب ذوقی و افکار 
عرفانی و نظرات فلسفی بشدت هرچه تماستر گرم گردید. 

عده‌ای موسس این حوزه جدید را «فلوطن» که اصلا" روسی بوده 
و اوایل قرن سوم بیلاد می‌زیسته و به‌سال .ِم یا .م میلادی 
بدرود زندگی گفته بی‌دانند. 

و بعضی دیگر از مورخین شیخصی را به‌نام «آموئپوس ساکاس» 
که به‌سمت استادی فلوطن معرفی شده بنیانگذار اصلی این مکتب 
می‌شما رند. 


مکتب افلاطونیان جدید 

محصول این حوزه از نظر طرز فکر و سبستم فلسفی عبارت از یک 
مکتب وظهور عرفانی بود که از اختلاط فلسنه‌های قدیم یونان با 
افکار شرقی در یک قالب ابتکاری بوجود آمد. 

اصول اساسی این مکتب ماخوذ از فلسفه افلاطون بود نهابت 
افکار تا دیگری نیز بدان اضافه شده و بصورت نوینی درآمده بود ه 
به‌همین جهت است که نام این مکتب را نئوپلاطونیسم (فلسفه 
افلاطونی جدید) نامیدند و نیز روی این اصل؛ بعضی هم اساسا قلسفة 
مزبور را یک فلس التقاطی و فرعی بشمار آورده‌اند" , 


۱ . سیر حکمت دد ارلها» چ ۱ص ۴۸ 
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در هر حال فلاسفة افلاطونیان جدید که در رأس آنها آمونیوس 
ساکاس و فلوطن قرار دارد انکار یونان قدیم را با عقاید شرقیان بهم 
آمیخته شالودۂ یک مکتب جدیدی را که بقول مرحوم فروغی باید آن 
زا کیت اشراقی و عرفانی نامید پی‌ریزی نمودند. 

فلوطن فلسفه و عقاید شرقی را ضمن مسافرتی که به‌ایران نمود 
فرا گرفت جریان مسافرت فلوطن را به‌ایران عده‌ای از مورخین نوشته‌اند 
از آن جمله مرحوم فروغی است که در میر حکمت د<۱«اپا می‌نویسد: 
«فلوطن در اسکندریه درك خدمت آمونیوس سا کاس نموده و بە‌ب رکت 
همدمی او از فلسنه و عرفان بهره‌مند و خواهان آشنائی با حکمت 
ایرانیان و هندیها گردیده و برای این مقصود همراه «گردیانوس» 
امپراطور روم که با شاپور فرزند اردشیر ساسانی جنگ داشت به‌ایران 
آمد. 

جز این سفر» جمعی دیگر از پیروان وی نیز سفری بهایران 
نموده‌اند که آن هم در تاریخ فلسفه ضبط شده است. 

دربارة علت ایسن مسافرت تاریخ چنیسن می‌گوید: امپراطور 
ژوستینیان جمعی از فلاسفة افلاطونیان جدید را بعلت بت‌پرستیشان از 
قلمرو حکومت خویش بیرون راند دانشمندان مزبور به‌ایران آمدند و 
در دربار کسری انوشیروان یه‌گرمی پذیرفته شدند. 

و مدرسة سلطنتی جندی‌شاپور در اختیار آنان قرار داده شد و این 
مدرسه بار دیگر پس از مراجمت فلوطن و همراهانش در اختیار گروه 
دیگری از افلاطونیان جدید که به‌ایران پناه برده بودند قرار گرفت" 
و در حقیقت حوزة اسکندریه به جندی‌شاپور انتقال یافت. 

منظور از نقل این داستان این بود که ضمن بیان تأثیر و نفوذ 


۱ تادیخ سیاسی املا ج ۲ ص ۲۶۴و نیز مراجعه شود به سیر حکمت در 
اددپاء ج ۰۱ ص ۵۶-۵۷ 
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فلسنة اشراق ایران در عقاید افلاطونیان جدید این نکته نیز محلوم 
شود که در مکتب تئوپلاطونیسم عقاید دینی نیز نفوذ داشته و فلسفه 
و بذهب درآن آبیخته بوده است بطوریکه بعضی از مورخین نوشته‌اند 
آمانیوس‌سا کاس در ابتدا پیرو آیین مسیحیت بوده و سپس بر اسر 
ممارست با افکار فلسنی یونان و عقاید و نظرات عرفانی شرفی خود 
طریقه خاصی را تأسیس نمود که بعد توسط شاگردش فلوطن بیش از 
پیش تکمیل و رونق یافت. 

و نیز باتوجه به‌اینکه عده‌ای آمونیوس سا کاس را از بزرگان 
حکمای وثنیون (بت‌پرستان) مصر بشمار آورده‌اند معلوم می‌شود که 
عقاید مذ هبی مصری تي در این تکتب: تون خود نفوذ داشته است. 

پنابراین می‌توان گنت که مکتب افلاطوئیان جدید از عنصر 
دینی نیز بحد کافی بهره‌سند بوده و قسمتی از عقاید مسیحیت از ال‌جمله 
عقیده «اقانیم ثلله»۱ و افکار و ثنیت و ادیان قدیمی مصر وغیره در 
کیان این طریق جدید سوثر بوده است. 

غیر از زبینه مساعدی ده بر اثر نفوذ افکار عرفانی فلسفه 
افلاطون و نظرات فلسفه اشراق ایران در مکتب نثوپااطونیسم برای 
پیدایش افکار صوفبانه و رح تصوف بوجود آمده بود اصولا" اختلاط 
فلسفه و افکار عرفانی با عقاید دینی خود عامل موثری برای انعقاد 
نطفه تصوف و پرورش آن در مکتب افلاطونیان جددد به د. 

زیرا طرز تفکری که از آمیزش فلسفه و عفان با علص ادبن 
تولید می‌شود اگر همان طرز تفکر صوفبانه نباشد بطو, سام .کت تن 
ایدئولوژی تصوف‌زانی خواهد بود له در هرجا فعل و انععال ER‏ 
صورت تحقق به‌خود بگیرد تصوف را بدنبال خواهد آورد چنانکه این 


اصل درباره نثوپلاطونیسم لاملا صدق می لند. 


۱. فروغی» پیشین» ص ۶ ۵. 
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يك کادر تصوف بی‌نشان 

مهمترین مسل عرفان و تصوف که درمکتب افلاطونیان جدید 
بطور صریحتر و پخته‌تر ظادر گردید موضوع وحدت وجود بود که در 
حقیقت اساس و محورسایر عقاید عرفانی این مکتب محسوب می‌شود, 

بهاحتمال قوی نسبت بت‌پرستی که به افلاطونیان جدید داده‌انر 
و می‌گویند امپراطوری ژوستینیان آنها را بهجهت بت‌پرستی از اسکندریه 
تبعید نموده‌است روی‌اصل همین عقیدوحدت وجود بوده که افلاطونیان 
جدید طبق این نظرية عرفانی و فلسفی موجودات را مظهر هستی,طلق 
شمرده و یا بعضی از اشیاء را مظهر ارباب انواع و مثل افااطونیه 
و قابل پرستش می‌دانسته‌اند بدیهی است این تیاده در انظار عمومی 
جز بت پرستی تعبیر و تفسیر دیگری ندارد. 

دیگر از سائل اساسی تصوف و عرفا ن که در مکتب 
نئوپلاطونیسم رسوخ کاسل داشت, مسئلۀ اتحاد و فنا بود که به‌عتیده 
افلاطونیان جدید تعینات مادی و شخصیت فردی حجاب اکبر در راه 
نیل به‌این هدف عالی محسوب می‌شد. 

افااطونیان جدید به‌سئلة عشق نیز اهمیت فراوان می‌دادند 
و مانند افلاطون فیلسوف یونانی تنها راه وصول به‌دانش حقیقی و 
معرفت به‌خدا را همان طریقۀ کشف و شهود می‌دانستند. 

فلوطن سرسلسله افلاطونیان حدید معتقد بود برای رسیدن به‌وجود 
بیدا اعلی باید از حس و عقل تجاوز نمود و به‌سیر بعنوی و کلف 
و شهود متوسل شد و به‌سیر و سلوك در عوالم وجد و حال پرداخت. 

البته به‌عقیده وی سالک نباید تنها به‌مشاهد؛ آن حتیقت عالی 
اکتنا کند پلکه او باید طالب وصال و جویای اتحاد با او باشد چه 
وطن حقیقی انسان وحدت است. این وصال یا وصول به‌حق حالتی است 
کله برای انسان دست می‌دهد و آن بیخودی (فنا) است در آن حالت 
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انسان از هر چیز حتی از خود بیگانه می‌شود. بیخبر از جسم و جال و 
فارغ از زمان و مکان و مستغنی از فکر و وارسته از عقل می‌شود او 
در این حالت مست عشق است ميان خود و معشوق واسطه نمی بیند 
و فرق نمی‌گذارد این عالمی اس ت که در عشق مجازی دنبوی عشاق 
درپی آن می‌روند و به‌وصل یکدیگر آن را می‌جویند درصورتی که این 
حالت مخصوص به‌مقام ربوبیت است و نفس اسان مادام که تعلق 
به‌بدن دارد تاب بقای در آن حالت را نمی‌آورد و آن را فنا و عدم 
می‌پندارد. خلاصۀ این حالت دمی است دیربه‌دیر دست می‌دهد و 
فلوطین مدعی بود که در مدت عمر چهار مرتبه آن حالت را دیده و 
لذت آن را چشیده است. 

از آنچه اجمالا" نقل شد بخوبی می‌توان به‌سیزان نفوذ و رسوخ 
روح تصوف و عقاید عرفانی و صوفیانه در مکنب افلاطونی جدید پی 
برد. 

گرچه بیشتر جنبه‌های عرفانی و تصوف نظری در این مکتب 
فلسفی دیده می‌شود ولی در عین‌حال از روش عملی صوفیانه یعنی از 
تصوف عملی نیز بی‌بهره نبوده است. 

افلاطونیان حدید برای رسیدن به‌سقام اتحاد و اتصال سیر و 
سلوك را لازم می‌شمردند و به‌یقایات و احوال اعتقاد داشتند و رات 
کی و اعراض از عألم ماده را در قوس صعودی و بازلشب بجت 
اصلی ضروری می دانستند. 

«فلوطن» بنیانگذار این مکتب خودسالکی مرناس بوده د :د 
زندگانی دنیوی تسوجهی نداشته و تعلیمات و روش عملی وی <,بار 
حیات دنیوی بقدری سخت و افراطی بوده آله می‌لونند یکی از بزردنل 
روم در اثر تعلیمات وی چنان آشفته شد که هم اسوال و سان خود 
را رها کرده از حیثیات و اعتبارات گذشت و زندگی درویشی اختیار 


۶۷ 


نمود چنانکه هر دو روزه یکبار غذا می‌خورد. 

و نیز بمرور زمان بازار اوراد و اذ کار و عقاید باطتی و سری و 
سحر و جادو وکراسات و خوارق عادات که از افکار و آداب صوفیانه 
محسوب بی‌شود در میان افلاطونیان جدید رواج پیدا کرده و جمعی از 
آنان رسا آداب مذ کور را پيشه خود ساخته و بدین ترتیب یک 
کادر تصوف بی‌نشانی را بوجود آوردند که درحقیقت از تصوف فقط 
اسم آن را نداشت". 


۱ سیو حکمت دد ادوپا» ج ۱ ص ۵۱-۵۷ 
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رهبانیت و تصوف درآ بین سیحیت 


بطور ی که از متون اناجیل و همچنین تواریخ مختلف و منایع 
اسلامی بدست بی‌آید عیسی پیامبر نجات‌د هند؛ قوم يهود و بنی‌اسرائیل 
به زهد و پارسائی توجه بیشتری داشته و بهعلائق و مظاهر و شئون 
حیات بادی اظهار تمایلی نمی‌نموده است و تمام مدت قريب په‌سه 
سال" پیایبری و رسالت خود را به‌حالت پارسانی و تجرد و سپاحت و 
خانه‌به‌دوشی بسر برده و مردم را از دل بستن به‌زخارف دنیوی و 
انهماك و غوطه‌ور شدن در افکار شیطانی و ثروت‌اندوزی و شهوات و 
عاق پست مادی من عم کرده و به‌زهد و توجه بیشتر به‌سنویات و 
تهذیب نفس و امور سربوط به‌جهان آخرت دعوت می‌نموده است. 

و در حقیقت می‌توان گنت که دعوت به زهد و قطع علاثق بادی 
و تأمین سعادت جهان آخرت هدف اساسی رسالت آن حضرت بوده است 
و شاید این مطلب را باوجود تمام دکرگونیها و تحولات و پبراهه های 
زیادی که آیین سیحیت را در طول قرون متمادی به‌صورتها و اشکال 
گوناگونی درآورده است بتوان قدرسسلم و مطلب غیرقابل تردیدی 
تلقی کرد. 


۱ درباب سوم از انجیل لوقا عدد ۲۳ سن حضرت مسیح را در آغاز دعوت ۰ ۳ 
سال دانسته و موقعی ه م که بصاوب شد ۲۳ سال داشت. 
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ولی مطلبی که در اینجا شایان اهمیت و مطالعه و بررسی دقیق 
است این است که بايد دید آیا این طرز فکر و روش عملی (که از 
عیسی‌مسیح به‌ما رسیده) پایه همان رهبانیتی می‌باشد که از قرن‌چهارم 
(یا پنجم) میلادی در آیین سیحیت رسوخ کرده و بالاخره بصورت 
یک نوع تصوف د رآرد؟ 

و به‌عبارت روشنتر آیا هدف مسیح در رسالت خود این بو دکه 
تود بنی‌اسرائیل را به‌رهبانیت و دیرنشینی و اعتزال و تزهد واشتغال 
به‌عبادت دعوت کند و با ایتکه این روش حاد (رمبائیت) مربوظ به 
آئین مسیحیتی بود که پس از تحولات و فعل و انفعالات زیاد در تحت 
شرائط خاصی به‌این شکل افراطی درآمده بود؟ 

برای بررسی این موضوع لازم است تاریخ مسیحیت و تطورات 
آن را بطور اجمال از نظر بگذرانيم تا خوانندگان محترم ضمن ایسن 
بررسی اجمالی به‌چگونگی و میزان نفوذ روح تصوف و افکار تند عرفانی 
در سیحیت بی برده و سیر آن را تا دو قرن از تاریخ انتشار دین‌مبین 
اسلام گذشته که مقارن با ظهور تصوف دریان مسلمین می‌باشد بطور 
وضوح بطالعه کنند. 


آیین اصلی مسیح 

هنگامی که عیسی(ع ) برای ارشاد و اصلاح اوضاع آشفته 
بنی‌اسرائیل و يهود مبعوث گردید با شرایط دشواری مواجه بود. 

قوم يهود قرنها با انحرافات و شهوترانیها و دنیاپرستیهای 
خودخو گرفته و مرض فساد و دنیاپرستی در اعماق دل و اجتماع آنها 
مانند سرطان ريشه دوانیده و آنها را به‌یکث وضع رقت‌با ر و انحطاطا خلاقی 
عجیبی دچارساخته بود. 

آنها تورات را بر طبق اهواء خویش تحریف نموده و در برابر 


پیامبرانی که برای هدایت آنها از میانشان برانگیخته می‌شدند به‌انکار 
و مبارزه منفی بربی‌خاستند و از آزار و شکنجه و حتی قتل آنها نیز دریغ 
نمی‌ورزیدند و همتی جز زراندوزی و ریا کاری و فریب نداشتند عواطف 
بکلی در بیانشان مرده بود و توده مردم دریادیات و تعلقات و مظاهر 
فریبنده دنیوی غوطه می‌خوردند وکهنه و رژسای دینی يهود نیز برای 
کی بازارشان از این فرصت و خواب تودهٌ مردم استفاده نموده و آنها 
را بیش از پیش به‌گمراهی و غنلت و انحطاط نکبت‌بار اخلاقی سوق 
می‌دادند و با یکك مشت خرافات به‌نام دین کیسه‌ها و صندوقهای 
زر و سیم خود را پر می کردند و تظاهر و فریفتن و شکار کردن عوام 
برای جلب منافع بادی و اشباع حس جا‌طلبی تنها هدف و مقصد 
آنها بود و بدین ترتیب دستگاه دینی بصورت یکث شبکة صدد رصد 
بادی درآنده و آیین موسی(ع) ملعبه و وسیلة زراندوزی و شهوترانی 
و جاطلبی کهنه و مدعیان روحانیت بنی‌اسرائیل و یهود گشته بود. 

و از طرف دیگر اختلافات شدید طبقاتی ده لازم تنوذ فساد و 
تفن نکبت‌بار دیا پرستی و فریبکاری در پیکرة یکد اجتماع می باشد 
قوم یهود را با یکت وضع بحرانی خطرنا تی مواجه ساخته برد ده نجات 
جاسعذ يهود از خطرات این بحران عجیب جز با تعدیل اوغا 
اقتصادی و زندگی سردم و پیروی از یک روش بعنری و اخلاقی و 
زندگی کاماٌساده امکان‌پذیر نبود. 

در یک‌چنین شرایط سخت و دشواری عیسی(ع ) پرانگخته خدا 
مأمور بود که دستگاه دینی را از لوث فساد و دنباپرستی پاك نما ١‏ 
تودۀ مردم يهود را به‌جهان آخرت و معنویات و حتاین روحی «توجه 
سازد, 

عیسی‌سجح راجع پداحکام و قوانین و دستورالعملهای مربوط 
به‌زندگی چیز تازه‌ای نیاورد بلکه در ابن‌بارد به‌نثیت همان احکام 


¥ 


شریعت موسی(ع) اکتفا نمود و جز در مورد طلاق و خوردن مال 
حرام راجع به‌امور دنیوی سخنی به‌میان نیاوردا. 

و هدف رسالت خود را تکمیل شریعت موسی(ع) اعلام نمود و 
در مدت قريب به‌سه سال رسالت خود به‌مرض دنیاپرستی قوم يهود و 
دستگاه ب‌ظا هر دینی کهنه سبارزه کرد و دعوت خود را تنها به‌انصراف 
و نجات دادن مردم از دنیاپرستی و متوجه ساختن آنها به‌امور معنوی 
و جهان آخرت اختصاص داد و برای اینکه این مبارزه ( که برای قوم 
يهود جنبه حیاتی داشت) به‌نتيجة مطلوب برسد تنها بدگنتن اکتفا 
ننمود و خود عملا به‌تمام تعنقات دنیوی پشت‌پا زده و برای پیشبرد 
هدف مقدس الهی خود راه شهرها و دهکده‌ها را پیش گرفت و در راه 
نجات قوم يهود حتی از موضوع طبیعی و غریزی ازدواج و تشکیل 
خانواده نیز چشم پوشید و به‌دعوت و ارشاد مردم به‌امور معنوی و 
روحی و اقتصاد وسادگی در زندگی و امور دنیوی و احتناب ازدنیا پرستی 
و جاه‌طلیی و تکلنات بيجا و بالاخره توجه بیشتر داشتن به‌سعادت 
حقیقی و جهان آخرت پرداخت. 

آز آنچه که تا بدینجا بیان گردید دو مطلب زیر دستگیر می‌شود, 

.١‏ آیین عیسی سیح» یک آیین مستقل و جدا از شریمت 
موسی(ع ) و ناسخ ادیان سابقه نبود بلکه مکمل آن بود و درحقیقت 


۱ درانجیل متی» باب پنجم» عدد ۱۸-۱۷ می‌گوید: 
«تصور مکنید که من از بهر ابطال تورات و رسائل انبیاء آمده‌ام» از جهت 
ابطال نه» بلکه به‌جهت تکمیل آمده‌ام که راست به‌شما می‌گويم تا آنکه 
آسمان وزمین زائل نشود یکک‌همزه یا یک نقطه از شریعت به هیچوجه زائل 
نخواهد گشت تا آنکه همه کال نشود.» 
و نیز درانجیل لوقا» باب شانزدهم» عدد ۱۷ می‌گوید. 
«و آسانتر است آسمان و زسین را زائل شدن‌از جا تا آنکه نقطه‌ای از شریعت 
زائل شود.» 


وف 


آیین کامل سیح را باید» عبارت از مجموع شریعت موسی(ع) و 
مضامین انجیل که برطبق احتیاجات زمان و مقتضیات عصر برعیسی(ع ) 
وحی شده بود دانست. 

ب. رسالت مسیح(ع) برای تعلیم آبین رهبانیت نبود و تنها 
به‌قسمتهای مربوط به‌امور آخرتی و زهد و انقطاع از دنیا و تحقیر حبات 
مادق اشتصاصن نداشت زیرا اولا" همانطوری که گذشت عیسی(ع) 
جمیم احکام شریعت موسی(ع) را تثبیت نموده و آنها را لازم‌الاجراء 
شمرده بود و قسمت عمد؛ این احکام مربوط به‌وضع زندگی این جهان 
و برنامۀ حیات اجتماعی و فردی بود و نیز گفتی م که این موضوع را 
نباید از آیین مسیح (ع) جدا دانست بنایراین آیین سبح (ع) لس 
به‌بقتضیات عصر خود کرزیاد! جابع الاطراف بوده و به‌حیات بادی و 
روش و برنامۀ زندگی این جهان نیز عنایت داشته است. 

نهایت» همانطوری که گفتیم به‌جهت تکمیل ادیان گذشته و 
نیز روی مقتضیات زبان اساس دعوت و رسالت خود را بر پایه زهد و 
سادگی در امور زندگی و تأمین سعادت حیات اخروی نهاده و از این 
نظر به حیات بادی کمتر توجه نموده است. 

پر واضح است که با تثبیت شریعت بسی(ع ) هیچ احتباجی 
بهاين بطلب نبود که سیح(ع) یک قسمت از تعالیم خود را صرف 
جهات مربوط به‌حیات دئیوی نماید و بلکه می‌توان گف تکه نظر به 
احتیاجات و شرایط آن عصر توجه بیشتر به‌اين موضوع کاملا نتیجه 
معکوس داشت مردمی که همتی جز دنیا پرستی و زراندوزی وشهو رای 
ندارند چگونه می‌توان با آنها ازکیفیت بهره‌برداری از منلاهر حیات 
مادی صحبت کرد و توجه آنها را بیش از پیش به‌اسور دنبوی معطوف 
نمود؟ 

و ثانیاً تعالیم اخلاقی و زهدی که عیسی(ع) تعلیم میداد 


Y۳ 


غیر از آن رهبانیتی بود که در قرنهای چهارم و پنجم میلادی بها 
سیحبت در بیان سیحبان پیدا شد و عده‌ای از زنان و مردان مسي 
به‌عنوان پیروی از روش مسیح(ع) و آیین وی در دیرها و صوسعده 
اعتکاف نمودند و زندگی خود را به ریاضت و عبادت اختصاص دادند. 

عیسی مسیح (ع) اگر درکمال زهد و سادگی بسر می‌برد و | 
همه چیز چشم پوشیده بود برای این بود که بتواند قولا" و عملا هدف 
الهی و مبارز؛ مقدس خود را به نتیجهُ مطلوب برساند و همچنین حوا ریوز 
آن حضرت نیز مأمور بودند که برای پیشبرد هدف سیح از روثر 
وی پیروی نمایند هرگز سیح دستور نداده بود که پیروان وی !۱ 
ازدواج خودداری کنند و حالت انزوا و دیرنشینی و ریاضت کشی و 
روزه‌داری پیش گیرند و تمام عمر خود را در گوشة دیر و بیابان به 
ریاضت و عبادت بگذرانند قرآن این مطلب را چنین بیان می کند: 

ثم قفینا علی آثارهم برسلنا و قفینا بعیسی‌بن مریم و آتیناه‌الانجیل و جعلنا 
فی‌قلوب‌الذین اتبعوه رأفة و رحمة و رهبانية ابتدعوها ماکتبناها علیهم الا ابتغاء 
رضوان‌انته فمارعوها حق رعایتها فاتیناالذین آمنوا منهم اجرهم و کثیر منهم 
فاسقون . 

ترجمه۰ «آنگاه از بی نوح و ابراهیم و فرزندان آن دو پیاسران 
خویش فرستاديسم و عیسی را از پی آنان آوردیم و او را انجیل 
دادیم و در دل پیروان او رحمت و رأفت و شفقت نهادیم (ولی آنها) 
رهبانیت را بدعت گذاردند و حال آنکه ما آن را بر آنان مقرر ننموده 
بودیم ما جستجو و طلب رضایت خدا را بر آنان مقرر داشتیم ولی آنها 
رعایتی شایسته از آن ننمودند". 


۲ در تفسیر مجمعالبیان جلد نهم» صفح ۲۴۲ دربارٌ اعراب آي فوق این‌طور 
می‌نویسد: 


تسه 


۷۴ 


رهبائیت چگونه در مسیحیت پیدا شد؟ 
در زمان سیح» حواریون آن حضر تکه م , نفر بودند! تحت 


نت کلم رهبانية منصوب است و عامل آن فعل مقدری اس تکه فعل ظاهر 
«ابتدعوها» آن را تفسیر س یکند و جملهُ «سا کتبناها علیهم» در محل نصب 
است زیرا صفت رهبانیت می‌باشد و کلم «ابتغاء» نیز منصوب و بدل از ضمیر 
منصوب بتصل ماکتبناها اس تکه نقدیر آن چنین بی‌شود کتبنا علیهم ابتغاء 
رضوانانته یعنی مقرر نمودیم بر آنها طلب مرضات الهی راکه عبارت ازییروی 
دستورات خداست با هرگز رهبانیت را بر آنان مقرر نداشتیم. 
سپس در ذیل تفسیر آیه مزبور از ابن‌مسعود نقل میکند: «ابن‌سعود گوید 
س در ردیف رسول انته‌صلیانته‌علیه‌وآله سوار م رکبی بودم رسول‌الته متوجه من 
شد و فرمود: ای فرزند مادر عبد آیا می‌دانی بنی‌اسرائیل از کی و ازجا 
رهبائیت را احداث نمودند؟ گفتم خدا و رسولش داناترند فرسود ستمکارانی 
پس از عیسی(ع) در سیان آنان ظاهر شدندکه مقررات الهی را زیربا می- 
گذاشتند و انواع سعاصی را مرتکب می‌شدند تا آنکه مردمان باایمان بر آنها 
شوریدند و با آنان به‌جنگ پرداختند ولی سه‌سرنبه از آن ستمکارن شکست 
خورده مجبور به هزيمت شدند سپس بدمشاوره پرداختند و گنتند اکر اینان بر 
ما غلبه يابند با را بکلی از سیان می‌برند و جملگی با را ابود م ی کنند بیتر 
آنکه ما در اطراف پرا دنده شویم نا خداوند پیامبری را له تومط عیسی(2 ا 
به‌ما وعده داده است ظاهر سازد (و منظورشان محمدرص ) پیامبر اسلام بود ا 
و از آن پس پرا کنده شده و در غارهای کوهها سکنی لرنتند و بدبن ت 


رهبانیت را احداث نمودند و سپس فرسود جمعی از آنان به‌دین جدید لروید:- 
و جمعی دیگر انکار ورزیدند آنگاه آیه فوق‌الذ کر را تلاوت فربود رهبائیة 
ابندعوها ما کتبناها علیهم تاآخر و سپس فرسود ای فرزند مادر عبد اب 
می‌دانی رهبائیت پیروان من چیست؟ گفتم خدا و رسولش دانانرند. قرمهد: 
رهبانیت امت من هجرت است و جهاد و نماز و روزه و حج و عمره. 
۱. درانجیل متی» باب دهم؛ عدد (۴-۲) چنین می لوید: 

«اسامی دوازده رسول این است اول شمعون معروف به‌پطرس و براد رش 
اندریاس» یعقوب‌ابن زبدی و برادرش یوحنا؛ فیلپس و برتواما وسا ومتی- 
باج‌گیر» یعقوب‌ابن‌حلفی و لبی معروف به‌ندی شمعون فانوی و بیودای- 
استحریوط ی که او را تسلیم نمود. 


۷۵ 


تعلیم و تریبت وی از روش پیامبر و استاد خود پیروی می‌نمودند و 
انجیل کتاب آسمانی عیسی(ع) را از زبان وی به‌طور شفاهی مي‌شنیدند 
و تعالیم آن را بکار می‌بستند. 

ولی این انجیل در زبان خود عیسی(ع) جمع‌آوری و تدوین 
نشد و اکر فرضاً هم صورت تدوینی یافته باشد بطور مسنم اثری از آن 
به حای نمانده است. 

اما اناجیل معروف فعلی و آنچه که به‌نام «انجیل» در ميان 

سیحیان وجود دارد عبارت از یک سلسله کتابهائی اس ت که عده‌ای 
از حواریون و شاگردان آنها پس ازسالیان درازٍی که از داستان صلیب 
گذشت دربارۀ تاریخ زندگانی مسیح (ع) و گفتارها و معجزات و برخی 
ازکارهای وی برشت تحریر در آورده و انتشار داده‌اند. 

کتایهائی که در این باره بعنوان «انجیل» نوشته شده بالغ بر 
صد جلد است که به‌مرور زمان قسمتی از آنها متروك و ناپدید شده و 
بالاخره از این میان اناجیل چهارگانه متی» لوقا؛ سرقس» یوحنامعروفیت 
و رسیت پیدا کرده و به‌عنوان کتاب مقدس و عهد جدید سیحیان 
درآمد تا آنجا که از سال ء ه , میلادی یه‌یعد بنا به تصمیم بزرگترین 
کنگره سسیحیان کاتولیک در اروپا کوچکترین تردید دربا آسمانی 
بودن این کتب چهارگانه (عهد جدید) ممنوع گردید. 

درصورتی که عده‌ای از بحققین مسیحی حتی در سند تاریخی 
و صحت انتساب کتب مزبور به‌حواریون مسیح(ع) تردید نموده و 
هنوز زبان اصلی و تاریخ تدوین اناجیل مقدس درست روشن نشده 
است و تناقضات مضامین آنها نیز بنوبة خود مشکلی بر مشکلات دیگر 
این کتب افزوده است. 

«هورن» مفسر تورات می‌نویسد: «انجیل متی علی‌الظاهر در 
سال پم یا رم يا ۽٤‏ يا ۳ع یا ,و یا ۽ بعد از مسیح(ع) نوشته 


۷۶ 


شده و انجیل مرقس مابین سالهای ده تا هو یا ٤ء‏ و انجیل لوقا 
درسال مه يا س یا ٤‏ تألیف شده و انجیل یوحنا در سال مب با 
و یا .۷ يا و یا ړ و میلادی تحریر یافته است".» 

برخی دیگر از مورخین محقق و ستبع را نظر بر آن است له 
انجیل مرقس درحدود سال پم میلادی و از آن پس انجیل متی و 
یوحنا به‌ترتیب در سالهای قريب به.ع , مبلادی و سپس انجیل 
لوقا درحدود سال .۰ ۱ بیلادی پوجود آمده است. 

در هر صورت این مطلب سبلم و غیرفابل تردید است له 
انجیل اصلی ازسیان رفته و اناجیل فعلی پس از زمان سجعحاع 
تودط حواریون و شاگردان آنها پدید آمده است و از اینروی اختلافات 
و تناقضات زیادی در آنها پیدا شده و بمرور زسان تغیبرات و تحولا نی 
در آنها رخ اقا اسر 

داثرة المعا رف کتاب مقدس می‌نویسد: 

«حقیقتی که در این باره بايد گفت این است ده «عهد جدید: 
از آغاز پیدایش خود به‌عنوان وحی و لتاب آسمانی تلقی نشده بود و 
از این جهت هروقت که ضرورت ایچاب و اقتضا سی کرد دون بالد و 
حرجی در تنقیح و تغییر آن اقدام می کردند!,» 

به‌همین جهت بودکه پس از سیح(ع) بیان حواریود د 
شاگردان آنها دربارةٌ تنسیر و توجیه آیین سیح(ع) اختلاف ار 


شدید پیدا شد و بتدریج در اثر تغییرات و تحریفات بعدی له روی 
آ 


مقتضیات زان و اختلاف سلیقه‌ها روی می‌داد داینة انحراف از ایس 
حقیقی سیح (ع) وښیر گرداید و سیحیت فعلی لبق از تعلورات و 
تحولات طولانی جایگزین آیین اصلی سبح (ع ) فرار لرفت. 


۱. فرهنگك قصص قرآن» ص ۲۴. 
۲. فرهنگ قصعی فرآد» ص ۰۲۴ 
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می‌توان گفت که عمدة انحراف از زمان «پولس» شاگرد پطرس 
یکی از حواریون بزرگ سیح(ع)) پیدا شد از آن جه تکه وی 
برخلاف نصوص انجیل آیین سبح (ع) را از شریعت موسی(ع ) تفکیک 
داده و آن را به‌صورت آیین مستقل و جهانی بعرفی نمود و تسبت به 
شریعت موسی(ع) که مسیح (ع ) آن را غیرقایل تغییر و زوال ياد درده 
بود اظهار بی‌اعتنائی نموده و مراعات آن را غیرلازم شمرد تا آنجا که 
در باب سوم از نامه هان عدد و نوشت: «و کسانی که مقید به‌اعمال 
شرعند مورد لعنت می باشند». 

و در جای دیگر از آن نامه صریحاً اعلام نمود که «هیچ بشر 
از اعمال شرعی عدالت پیدا نخواهد کرد». 

غرض پولس از این تغییر و تفکیکک این بود که طوائف غير 
ده از يهود و ایسن آنها تنفر دائتسد نسبت به آیین 


يهود را نیسز 
سبح (ع ) راغب گرداند ولی لین کار به‌قیمت تحریف اساس آیین 
سح (ع) تمام شد و از آن پس عقاید و افکار مختلف ملل گوناگون 
در سبحیت نفوذ پیدا کرد و اقانیم ثلثه که از عقاید بت پرستهای قدیم 


مصر و هند بود حزء معتقدات مسیخیته گزدید و بدین ترتیب اساس 
آیین سیح (ع ) که همان یکتاپرستی بود ازهم پاشیده شده و آیئی ۳ 
پایه «تثلیت» و الوهیت مسیح(ع) بوجود آبد و در نیم اول قرن 
چهارم لادی پس از گرویدن « کنستانتین» امپراطور روم به‌اين آیین 
بذهب رسمی امپراطوری روم گردید. 

دیری نیا ئید که مسیحیت در محیط وسیع و آشفتة امپراطوری 
روم بر اثر تناقضات و افراط و تفریطهای اجتماعی و اامنی و فساد 
هیثت. عا کمد و بروز انواع مظالم و مفاسد اجتماعی و اختلافات شدید 
طبقاتی و نارضایتی تودۂ مردم ازوضع زندگی مخصوصاً مردمان غیرروسی 
که یکسره اسیر هوی و هوس و ظلم و شرارت رومیان شده بودند و 


۷۸ 


همچنین بر اثر اختبلافات فکری و عقیدتی و انحرافات زیادی ده در 
آیین سیحیت روی داده بود و بالاخره به‌علت نفوذ افکار و عقابد 
ملل دیگره در آستانة تحول و انحراف تاه‌ای قرار گرفت و درننیجه 
عده‌ای از مژسنین افراطی مسیحی به‌منظور نجات دادن خود ارگ دابهاق 
فساد و وضع ناامن اجتماعی و اختلافات و تداقضات نظری و فکری 
روش زهد و انتطاع از دنیا و اعتزال و فرار از زندگی اجتماعی و 
تبعات آن را که به‌پندار خود آن را مطابق با همان روش عملسی 
سیح (ع) و حواریون وی بی‌دیدند پیش گرفته و رهبانیت را پیش 
خود ساختند. 

روش مزبو رکه یک نوع تصوف عملی بود بزودی تحت شرا بط 


نصوفزا در میان سیحیان بویژه کشیشها و روحانیان سیحیت رو 


و انتشار یافت و از این رو عده کثیری از مردان و زنان مسیحی نحث 


عنوان راهب و راهبه به‌همه چیز پشت‌پا زده و به‌حالت تجرد در 
دیرها و صوبعه ها به‌عبادت و ریات پرداختند و عده‌ای دیگر نیز 


به‌صورت ژنده‌پوشان دوره‌گرد سیاحت و خانه‌به‌دوشی ر 


با علانم مخصوصی به زی تار لین دنیا و توایین درآبدند 


بیلادی که مثارن با هجوم و حملة سخت بربرها و ژرمنها بهاروب و 


متتصرفات امپراطوری روم بود و اوناع سرزمینهای سیحی بخلی ازهم 
متلاشی شده وضع بسیار وخیم و طافت‌فرسانی به‌خود گرفته بود باز ر 
رهبانیت و تصوف مسیحی پیش از لیف تسیر فة و موینین و روحادت 
سبیحی دیرها و صوبعه‌ها را برای خود پنا هگاه اتخاذ نمود ند. 

بدین ترتیب در قرنهای نشم و هفتم میلادی ده مارد 
نلهور و انتشار اسلام بود ردبانیت و تصوف بسیحی بد لمال اوح ۰ 
اششهار رسیده بود و عده کثیری از رهبانان و دیرنشینان و دوره لردال 


پشمینه پوش مسیحی در بلاد اسلامی مخصوصا در سوریه و عرای و 


2۹ 


مصر و بعضی از تقاط حجاز بطور پرا کنده بسر می‌بردند و با سلمین از 
نزدیک تماس داشتند چنانکه در بیان مسلمین به‌پاره‌ای از روشهای 
تند صونیانه ازقبیل ترك ازدواج و حتی مقطوع النسل کردن خود و 
پشمینه پوشی و روزه وصال اک و ترك حیوانی و توکل افراطی و 
دیرنشینی و اعتزال و دلق‌پوشی و افراط در مسثل عشق و پاره‌ای 
دیگر از ریاختهای سخت معروف بودند و در تاریخ اسلام نیز داستانها 
و قضایای زیادی درباره این عده از تار تین دنیا و راهبه‌ها و راهبهای 
مسیحی و روابط آنها با مسلمانان به‌چشم می‌خورد که توضیح آن در 
مباحث آینده به‌مناسبت تأثیر رهبائیت در و يق تصوف به اصطلاح 
اسلامی از نظر خوانندگان محترم خواهد گذشت 


نقش عقیده به گناه اولیه 

موضوع دیگری که تذ کر آن در اینجا کمال ضرورت و اهمیت 
را دارد و در حقیقت یکی از سهمترین علل نفوذ رعبائیت در مسیحیت 
به‌شمار می‌رود ستل مربوط به «گناه اولیه» و انحصار نجات از آن به 
«غفران» و لطف خاص الهی می‌باشد که برطبق این اعتقاد مسیحیان 
را عقیده بر آن است کد با لغزشی که از آدم سر زد تمامی افراد بشر 
محکوم به‌گناه شدند بنابراین درحقیقت انسان طبیعتاً گناهکار است و 
با جد و جهد خود ie N‏ نجات پیابد فقط غفران و یک 
املف خاص الهی ممکن است انسان را از این خسران وسرنوشت 
دردآلود نجات بخشد. 

این عقید؛ عجیب باوجود اینکه در نخستین معتقدات مسیحیین 
سابقه نداشت ومد رکی از اناجیل نیز نداشت برای اولین‌باراز طرف 
«سن پول» ابراز گردید و از آن پس توسط «سن‌اوگوستن» ( که درجوانی 
مذهب مانی داشت و پس از گرویدن به‌آیین سیحی از آباء سیحیت 


A۰ 


به‌شمار رفت) برد تأیید قرار گرفت و سپس در قرون بعدی عقیده 
مزبور تطور و توسعه بیشتر یافته و افکار سیحیان را به‌شدت تحت 
تأثیرقرار داد وموجب آن ش د که فکر تحقیر زندگی این جهان بده‌حد 
افراط رسیده و دنیا در نظر سیحیان حساس به‌صورت در اشکیا و درد 
و رنجها جلوه کند و روح بدبینی و یأس سراسر افکار آنان را فرا گیرد و 
برای به‌دست آوردن نجات از راه غفران به‌زندگی جانکاه و مرار‌با ری 
تن داد و از تمنیات و خواهشهای نفسانی چشم 
سختیها و شکنجه‌ها و ریاضتهای شاقه دل‌خوش دااست. 

همین افکار تند و طرژ فکر افراطی بود له از ا«اخر فرن جهاره 


برد و بهدحمل 


رهبانیت را بیش از پیش در بیان سبحیال مخعوها انیت و 
روحانیان مسیحی رایچ نمود و در قرون وسطی زندگانی عمود سیحیان 
اروپا را در تاریکی جانکاه و اندودباری فرو برد. 


عقیدۀ مذ کور و روش تندی که از آن بوجود آمده بود بدذ-ری 


در اذهان ريشه دوانیده بود» که با آغاز دور رنسانس نز ازیین 


ار را ی جر میوش 


دوست بی‌دارد و روی این اصل رهبانیت و 
را به‌عنوان بهترین زندگی سعادته:دانه انتخاب نمودند تا انګ در 
قرن م , میلادی مادام‌گوبون رهبائیت و تزهد سبحی را بار دک 
تجدید حیات بخشید و با اقدام به‌انواع ریافتهای عمدی د ۱ ری 


رهبانیت نوینی را پایه‌گذاری نمود '. 


نفوذ تصوف نظری در مسیحیت 
گفتيم آیین مسیحیت از قرن چهاره میلادی بعتی دست 
: ۱. علی| تبر ترابی» تادیخ ادیان: س ۰۳۱۱ 


۸۱ 


سال و م۳ بیلادی مذهب رسمی امپراطوری وسیع روم گردید و از 
آنجا که اسکند رید که در همان عصر مر کز فلسفه و محل تجمع علوم 
و بعارف و فلسفه‌های یونانی و شرقی مخصوصاً فلسنه‌های آمیخته 
به‌مذهب و ثنیت گشته بود جزئی از قلمرو امپراطوری روم محسوب 
می‌شد لذا سیحیت در برابر عقاید فلسفی قرار گرفت و ناگزیر برای 
حنظ موجودیت خود عقل و عقاید و مبانی فلسفی را به‌استخدام کشید 
و در سایه نفوذ و قدرت حکومتی در فلسنه‌های نوینی که از آمیختن 
افکار گوناگون فلسفی در حوزۀ اسکندریه در شرف تکوین بود رسوخ 
پیدا کرده و از ترکیب دو عنصر سیحیت و فلسفه ريشه های عرفان 
و تصوف سسیحی به‌صورتهای مختلف پدید آمد. 

یکی از مظاهر این تصادم و اختلاط همان پیدایش فنثة 
نو افلاطونی بود که از عنصر دين سیحی و تصوف و عرفان بهرۀ 
کافی داشت و در مباحث گذشقه سستقلا" مورد مطالعه و بریسی قرار 


کا 


و صورت دیگر این ت رکیب و آمیزش یک مکتب عرفانی خاصی 
بود که بعدها به‌تدریج به‌نام «فاسفۀکنیسه و سیحیت» در بیان 
سین رواج کال پیدا کرد که کنیسه و دستگاه روحانی سیحیت 
رسما سدافع آن بود. 

ای کلب تلد فلسفه اشراقی بود که در ميان مسلمیسن 
انتشار یافت. و انند فلسفه مزیور ملاك و منبع واقعیت و حقیقت را 
ایاسات وارادات قلبی و اشراقات نفسائی می‌دانست. 

و نیز «نسطوریوس» اسقف قسطنطنیه در اوایل قرن پنجم‌سکتبی 

از امتزاج دین مسیحیت و فلسفه‌های یونان و اسکندریه به‌وجود آورد 
که پیروان آن به‌نسطوریان معروف شدند. 
تسطوریان در شهر ادس واقع در محل فعلی شهر اورفه دست 


۸۲ 


به تأسیس مدرسه‌ای زدند که پس از مد ت کوتاهی توسط انیسه‌سیحی 
پسته شد و تسطوریان از آنجا رانده شدند و عده‌ای از آنان که به‌ایران 
پنا هنده شده بودند در مدرسة جندی‌شاپور به‌ترویج و تدریس مکتب 
فلسفی و عرفانی خود پرداختند و بطوری که می‌نویسند این بدرسه 
تا زمان حکومت عباسیان رونق خود را حفظ نموده بود نسطوریان در 
عقاید مذهبی نیز با سایر مسیحمان فرق داشتند و دربارة الوهیت عیسی 
مسیح پیرو نظریه خاصی بودند و به همین جهت به‌نظر مجابع روحانی 
مسیحیت بدعتگذار شمرده می‌شدند. 


نوع دیگر از مظاهر رج تصوف و عرفال در سیحیرت مکتبی 


است به‌نام «گنوستی‌سیسم» له پیروان آن به‌عرفای سیحیت مرو 
این مکتب عرفانی و اشراقی باوجود اینکه از اختلاط عقاید عرفانی و 
فلسفی ایرانی و یونانی و افکار مانی و عقاید هندی بوجود آمده است 
در عین حال رنگ سیحبت داشته و پراساس آیین سیحی بی‌ریزی 
شده است. 

یکی از سائل سهم و عرفانی این مکتب موضوع اکان ویول 
به «معرفت تامه» می‌باشد که در حقیقت رکن اساسی و شاخص اصلی 


این 


ن مکنب محسوب می‌شود و به‌همین جهت است له سکتب زو 


به‌نام «گنوستی‌سبسم» یعنی فلسفۀ «ادربه» موسوم کید و وات ال 


به ادریون و بدعیان معرفت تایه ناسیده شده‌اند. 

ولی عرفای مسیحی ادریون بعتقد بودند ده راه وصون بسد 
معرفت نامه عثل و منعلق و علم و استدلال. ثیست معرفت جبرزی اب 
که مافوق عتل و علم و منطق می‌باشد بلکه ابن حفیثت :۲ اند ۱ 
طریق کشف و شهود و الهامات دنبال درد و بد مین منفلو, حول جم 


مايه شر و مانع از وصول به خير مطلق است بايد در مقهو ساختن بت 


بوسیل تزهد و ریانت دشی لوشنی نمود 


Ar 


به‌عقید؛ «ادریون» انسان در سیر تکامل معنوی به‌اتصال و 
اتحاد با خدا نائل می‌شود ولی این اتصال پس از مفارقت روح از 
بدن صورت می‌گیرد و اما در مدتی که روح در قفس تن محبوس است 
این حالت بندرت اتفاق می‌افتد و تنها در پاره‌ای از حالات که سالک 
و عارف در خلسه و بیخودی سیر می کند ممکن است به‌اتصال موقت 
نائل آید و از مشاهدۀ خدا بهره‌سند گردد. 

می‌توان گفت که این مکتب عرفانی-مسیحی با قطع نظر از 
مبادی و منافع مختلف فلسفی که در تکون آن موّثر بوده است در 
حقیفت صورت تکامل یافته‌ای از عقاید مسیحیان قرون اولیه سیلادی 
در زمینث ملهم بودن حواریون و مقامات آنها محسوب بی‌شود که پس 
از تطورات و اختلاط با عقاید عرفانی و فلسفی اشراق ایران و یونان 
و هند و افکار مائی بصورت یک مکتب خاص مبتنی بر آیین سبحی 
ا سنن ۰ 

و تأثیر افکار مانی و عقاید ایرانی در تکون این سکتب 
اناد بوده که باوجود رسوخ کامل سیحیت در آن باز عقیده 
«نوبت» یعنی اعتقاد به‌دو مبدء خير و شر و نور و ظلمت در آن بخوبی 
نمایان است. 

ازجمله عقاید عرفای ادریسون مسیحی بی‌توان موضوع « هفتاد 
هزار حجاب» را متذ کر شد که خود داستان عرفانی مفصلی دارد که 
در کلمات صوفیه اسلام نیز انعکاس یافته است". 


اصولا با رسوخ عقيدة تثلیث و الوهیت مسح در آیین مسیحیت 
روحانیت مسیحی مجبوربود که با استفاده از یک سلسله مطالب عرفانی 
اس به‌ظا هر فلسفی بمنظور توحبه و تفسیر این عقیده استفاده نماید 


۱ . قاسم غنی» بحث در ۲ 5 آڅاد و افکاد و احوال حافظ» ج ۲ص ۴ ۰۱۵ 


Af 


پویژه اینکه دربارهةٌ عقیده تثلیث نظریه های متعدد و مختلفی در مجامع 
روحانی مسبحی پیدا شده بو د که هر دسته برای دفاع از نظریه خود 
و ابطال عقیده دیگران لازم بود از توجیهات و تخیلات و افکار عرفانی 
حدا کثر استفاده را بنمایند روی این اصل یک نوع عرفان و طرز تفکر 
صوفیانه همواره دوشادوشس عقیدة تثلیث و خدا بودن مسیح و سایر 
عقاید مشاب عرفانی سائند عقیده به‌گناه اولیه و اینکه «عیسی سمح با 
خون خودکه بر روی صلیب ريخته شد آن گناه ازلی را از دامن 
انسائیت شست» در مسیحیت پیش می‌رفت و به‌مرور زسان و با تماس 
با افکار فلسفی و عرفانی محیط شاخه و برگهائی بر آن افزوده شده و 


ریشهدارتر می‌گشت. 


۸۵ 


بخش دوم 


روح و مبانی تصوف از نظر اسلام 

گفتیم روح تصوف از قدیمترین ازسه بصورت بک ایدئواو 
حاد و افراطی دربارٌ اصل حبات و راه نیل به‌سعادت ایده‌آل تعت‌شرا 
و مقتضیات و علل خاصی در اغلب ادیان و مذاهب و مکاتب فکری 
قدیم نفوذ داشته و به‌اشکال گوناگون در قالب آنها ظاهر گشتد امت 
و سا در طی‌سباحث گذشته تاریخ اجمالی آن را تاظلهور آیین مقدس ااام 
مطالعه و بررسی نمودیم؛ اکنون با سرحلۀ دیگری از این تاریخ روبرو 
می‌شویم که برروی صنحۀ آن شکل دیکری از تصوف در قالب دین 
لاد ری نف در 


4 


 @ 


ی 


خلهور و توسع ابن نوء تصوف را با در تاریت اسلام بخ 
ك 
بشاهده می نیم و لمز این مطلب را در تمان وضو د ری تا یم ده 
ابتدای نفوذ این مسلک در بیان مسلمین از اواخر نیم اول ثرن دوم 
هجری آغاز می‌شود بطوری که تا قبل از آن سابته و نام و نشانی از 
این مسلک نونظهور در تاریخ اسلام و منابع اصلی آیین اسلام مسا هده 
نمی‌شود, 


۸۷ 


ولی با در اینجا در مقابل دسته‌ای قرار گرفته‌ایم که با اصرار 
تمام بدعیند تصوف جز همان حقیقت و باطن و روح آیین اسلام نیست 
و حاضر نیستند کوچکترین تفکیکی را در زمین سسائل کلی و جز؛ 
تصوف بین اسلام و تصوف بپذبرند. 

بدیهی‌است این ادعاء ادعای مخالف دیگر هم دارد که هیچکدام 
برای ما بدون دلیل و مدرك نمی‌تواند قابل قبول باشد. 

ولی ما می‌توانیم با قطع نظر از مجادلات خشک و تعصب آمیز و 
ادعا های ضد ونقیضی که از دوطرف مخالف و موافق در این زسینه‌ابراز 
می‌شود این مطلب را از نظر تاریخی و منایع اسلامی مورد بررسی‌قرار 
داده و با مطالعة متایع اولیه اسلام و روش عملی پیامیر اسلام واصحاب 
وی میزان رابطةُ مسل تصوف را بااسلام درياييم. 

البته باید دانست. در اینکه نام ونشان تصوف و صوفی از فرن 
دوم هجری در ميان مسلمین پیداشده تردید و شبهه‌ای نیست و این 
مطلب را حتی سران صوفیه نیز مانند جامی در نفحات‌الانی قبول دارند 
که اطلاق و استعمال کلم «صوفی» و «تصوف» دربار مسلکك جدید 
و پیروان آن از قبیل ابوهاشم کوفی وذوالنون مصری و عمتطاران و 
هم مسلکان آنها از قرن دوم هجری آغاز گردیده است. 

تنها مطلبی که در اینجا می تواند قابل بحث باشد این است که 
آیا بچموعه مسائل وسبانی و تعلیمات مخصوصی که در میان 
مسلمین از قرن دوم‌بیعد بعنوان تصوف و پیروان آن به‌نام «صونی» 
معرفی و شناخته شدند در حقیقت عبارت از همان مطالبی بود که قرآن 
و روش عملی پیامپرا کرم اسلام آن را تعلیم داده و سرچشمه و پایه‌ای 
برای این مسلکك جز اسلام و قرآن وجود نداشته است یا اینکه برعکس؛ 
طرز فکر حادث ومسلک‌نوظهوری محسوب می‌شد که تحت شرایط خاصی 
از اختلاط طرز فکرهای مختلف در قالب اسلام پدید آیده و یتدریج 


۸۸ 


نضج گرفته بود؟ 

برای درك پاسخ صحیح این سژال ناگزیر باید آن قسمت از 
مسائل و تعلیماتی را که مظهر روح تصوف و مبانی اساسی و اولیه آن 
بشمار می رود با منطق قرآن و سنت و روش عملی پیارا کرم اسلام 
مقایسه نموده و آنها را از نظر مبانی مسلم اسلام مورد بحث و بررسی 
قرار داد تا بدیین وسیله ميزان تشابه و یا تضاد ان دو و در نتیجه 
چگونگی رابطۂ اسلام و تصوف بطور دقیق بدست آید. 

بطوری له درسباحث گذشته‌گفته شدبزرگترین مظهرروح تصوف 


در مرحلة اول عبارت از تحقیر دنیا و فرار از تمتعات وجمیع شئون»رب 
به زندگی بادیو دنیوی است و ریات لشی وتحمل شکنجه‌و فتراختباری 
و افراط در زهد به‌منظور نیل به‌سعادت ایده‌آل انسانی و حکوست احساسات 
ذوتی برعقل از اصول و بانی اولیه صوفی‌گری می‌باشد و چنانکه در 
بباحث آینده خواهیم دید اولمن شکل و نمود تصوف در محیط اسلام 
از همینجا آغاز شده و ابتدا بصورت یکت روش افراطی در زمینۀ ترهد و 
تعبد و ترك مشتهیات نثسانی و بهره‌های زندگی بادی ظهور :موده 
بتد ریج نم وکرده است. 

از اینرو ما در اینجا سسائل مزبور را مورد بحث قرار داده ونظر 
اسلام را برطبق سابع آن یعنی کتاب و سنت و روش عملی پیامبرا مرم 
و پیشوایان بزرگ مذ هب و بزرگان اصحاب بیغمبر در این زمینه بررسی 
می‌نما یم . 


۸۹ 


فطرت و اعتدال دو پایه و شاخص آبین اسلام 


اسلام برخلاف روح تصوف که یک روش عملی حاد و طرزفکر 
افراطی را دربارۂ زندگی تعلیم می‌دهد لزوم سراعات اعتدال و اجتناب 
از افراط و تفریط را دربار؛ جمیع‌شئون حیات دنیوی تومیه می کند و 
فطرت را بعنوان شاخص اصلی و پایه و اساس تعاليم خود معرفی‌نموده 
و پیروان خود را بعنوان «سلت نموفه» و «است وسطه» می‌ستاید. 

قران کتاب آسمائی اسلام» اساس آیین اسلاه را چنین بیان 
می دند: 

فاقم وجهک للدین حنیفاً فطرطانته التی فطرالناس علیها لاتبدیل لخلقالته 
ذلك الدین القیم و لکن ا کثرالناس لا يعلمون'. 

بطور ثابت و مستقيم نوجه و اعتقاد خود را بردینی استوارکن 
که عبارت از همان فطرت خدائی است که مردم را برآن فطرت آفریده 
است و خنقت و آفريدۀ الهی (فطرت) قابل تغییر نیست» این است 
تین مستقیم ثابتی که باید از آن پیروی نمود لکن بیشتر مردم از این 
حقیقت نا دا هند. 

و نیز در سورة انعام پس از آنکه داستان ابراهیم خلیل الرحمن 
را شرح بی‌د هد و آیین او را بعنوان آیین حثیف و فطرت توصیف می کند 


۱ رقم : ۰۳ 


۰۰ 


دربار آیین اسلا اینطور توضیح مید هد: 
ان الذین فرقوا دینهم وکانوا شیعاً لست منهم فی‌شیء انما اسرهم 
الی‌انته ثم ینبهم بما کانوا ینعلون من جاء بالحسنة فله عشرا مثالها و من جاء 
بالسيثة فلایجزی الا مثلها و هم لایظلمون قل اننی هدانی ربی الی صراط سستقیم 
ديناً قيماً ملة ابراهیم حنیفاً و ماکان من‌المش رکین '. 
يعن ی کسانی که دين خود را پرا کنده و تفریق نمودند و گروه 
گروشدند تو با آنها هیچ نیست ی کار آنان باخداست که آنان را برآنچه 
که سی کردند آگاه سازد و حقیقت مسلکشان را برآنها مکشوف نماید 
هرکس که یک نیکی بیاورد او را ده‌برابر آن داده خواهد شد و کسی 
که گناه بیاورد جز به‌اندازةً آن بجازات نخواهد شد بگو پروردگارم 
مرا به راه راستی هدایت کرد؛ لش که براساس اعتدال و مصالح دنیوی 
و اخروی سردم استوار بوده آیین حنیف (دور از افراط وتفریط) ابراعیم 
است که پیرو فطرت بود و ازشرکان نبود. 
ودرجای دیگر امتیاز و شاخص آیین اسلام را چنین بیان سی لند: 
و کذلک جعلنا کم اسة وسطاً لنكونوا شهداء علی الناس ویکون الرسول 
علیکم شهیدا, 
بدینگونه شما را است مبائه رو و معتدل دردیم نا برای مردم 
دیگ رگواه و نمونه باشید و پیامبر (ص) برشما گواه و نمونه باشد. 
پرواضح امیت که متوسظ و معتدل و نمونه بودن امت اسلامی 
۱ انعاه: ۰۱۵۹-۱۶۲ 
۲ بقره: ۰۱۴۲ 
برطبق پاره‌ای از روایاتی له در ذیل آیه بذ کور وارد شده خطاب در را 
به حمعیت بعدودی اس تکه به المه دوازده انه تدسر شده است. 
در هرحال چد خطاب به‌عد؛ معدودی باشد یا به حمعیتها ونوده‌های مسلمای 
کک کر فر عضرو ووا ای کی کی کد در هردو صورت این اختدال و 
امتیاز معلول پیروی ازآیین اسلاء می‌باشد له در دمال میانه‌روی و اعندال 


است. 


۹1 


بدان جهت است که روش وآیین و تعلیماتی که جامعٌ اسلامی از آن 
پیروی می کڈ راه وسط و آیین معتدل می‌باشد همانطوری که شخص 
پیغمبرا کرم نیز در اثر پیروی کامل از این آیین وسط» نمونه و شاهد 
امت اسلامی معرفی شده است. 

با در نظر گرفتن این دوجهت یعنی فطری بودن وحد وسط بودن 
آیین اسلام که در حقیقت می‌توان آن دو را بعنوان دو شاخص این 
آیین معرفی نمود نظر اسلام در زمینۀ مسئله دنیا وزندگی دنیوی بخوبی 
معلوم می‌شود. اينک برای توضیح مطلب به‌چند موضوع زیر توجه 
نما ئید, 
۱. فطرت چه می گوید؟ 

آیین فطرت آقلتبن اس که براساس فطرت وآفرینش انسان استوار 
بوده و با تمام جهات و مقتضیات آفرینش انسان وفق دهد. 

ینابراین به‌منظور درك چگونگی آیین فطرت لازم است ابتدا 
کیت فطرت و آفرینش انسان را مورد مطالعه قرار داده و متتضیات 
فطری آن را بررسی کنیم. 

آنچه دراین باره بطور اختصار می‌توان گفت این اس ت که در 
فطرت انسان دو جنبۀ ممتاز وجود دارد که از تر کیب و اتحاداسرارآمیز 
آن دو ساختمان وجودی آنسان تشکیل یافته است یکی جنب مادی و 
جسمانی که از آن به‌بدن وتن تعبیر می‌شود و دیگری جنب معنوی و 
روانی» که آن را در اصطلاح روح می‌نامند و در این ميان یک سلسله 
عواطف و غرایز و احساسات مختلفی نیز در سرشت انسان به کار رفته 
است که درعین ارتباط کامل با دو جنبه فوق به‌تنهائی دارای آثار و 
مقتضیات مخصوصی بوده و نقش مهمی را در زندگی انسانی ایفا 
می‌نماید, 

پرواضح است که انسان از نظر جنب مادی و جسمانی و بقاء و 


۹۲ 


ادابهٌ حیات تن نیازید به‌یکث سلسله ابوری اس ت که به‌آنها ضروریات 
زندگی بادی گنته می‌شود بائند غذا» سیکن» لباس و غیره و همچنین 
کلیه امور ی که تأمین اینگونه نیازمندیها» ایجاد وا کتساب آنها را 
ایجاب می کند. 

بدیهی‌است تأمین نیازندیهای مزیور با مقدمات و شرایطی که 
داردد ر شرایط زندگی اجتماعی که انسان از نظر مقتضیات غرایزمسخصوص 
خود از آن ناگزیر است یک سلسله روابط و برخوردهائی بین افراد 
نين عادلانه‌ای تنظیم وتحکيم شود, 

بعنوان نمونه موضوع تغذیه را در نظر بگیرید طرز تقسیم مواد 
حیاتی زمین و ترتیب تملک آن و چگونگی سبادلاتی که برروی آنها و 
با مصعوعات دیگز ی که تولید می‌گردد و بطو رکلی کلیه قعاليتهاتی 
که در زبینة تأمین ضروریات و نیا زسندیهای مربوط به‌اصل تغذیه و یا 
ضروریات دیگر انجام می‌گیرد اگر بخوا هد براساس اصول عدالت و حفظ 


حقوق‌ومنافع عموم صورت بگیرد لازم است مقررات وقوائین عادلانه‌ای 


پدید می‌آور د که باید با سقررات وآ 


در ميان مرد مو جامعه حکومت تندو از تصادمات وناامنيها و تجاوزات 
جلوگیزی نماید و درغیر این صورت بی‌شکك هرج‌وسرج و للم و تعدی 
تس ای | قرا فة اوضاعی ۵ 1 نگل بلکه مراد 
ر ااع ا رفت وضاعی شبیه به‌اوضاع جنگل بلکه پمراتب 
بدتر از آن پدید خواهد امد! 

و ابا از نظر جنبه های غریزی‌و عاطنی؛ باز یک سلسله نیا زمندنی 
و متتضیات دیگری برای انسان وجود دارد" له ناگزیر شرابط خامی را 
در زندگی ایجاب می دید "ده انسان خواه ناخواه بایند بهآن ثرایط تن 
در داده و به‌متتضیات آنها قیام نماید. 

همین غرایز و عواطف درونی است" له جرا انسان را به‌زندلی 
اجتماعی و میدان هولناك تنازع بتاء م ی کشاند و بدئبال آن ثبرایط 
و نیا زمندیهای گوناگون دیگری را ده لازمة زندلی اجتماعی است‌پدید 


۳ 


می‌آید که همه باید تحت لنترل درآمده و با مقررات وقوانین عادلانه‌ای 
انتظام یابد. 

و از آن جمله روابط عموبی افراد و راط خاص فرد با جامعه 
و چگونگی و باهیت حکوست و شرایط متصدیان امور حکومتی و میزان 
مسئولیت حا دم و بحکوم عليه است که تحکیم و تنظیم آن نیا زمند 
به یک سلسله قوانین و مقررات سیاسی و اجتماعی و اقتصادی و قضائی 
و جزائی و...می‌باشد که بتواند با اتکاه به‌مصالح و منافع و حقوق 
همه جانبه» عدالت اجتماعی و انیت مطایق آنچه که کرامت و فطرت 
انسانی اقتضا می کب تضمین نماید. 

و همچنین دربارة روابط موجود بن‌ملل که از شرایط زندگی 
اجتماعی برمی خیزد نازیر پا ید مقرراتی وجود داشته باشد تا عدالت 
و صلح درمیان ملل نیز مائند یک جامعۀ واحد برقرارگردد. 

اینها شرایط و نیازمندیهزئی است که در اثر زندگی اجتماعی که 
طبق غرایر درونی انسان اجتتاب‌ناپذیر است تولید شود. 

باز یک قسمت دیگر از غرایز و عواطف فطری انسان که مربوط 
به زندگی جنسی می‌باشد نیازمندیها و شرایط دیگری را ایجاب م یکند 
که در اثر آن انسان ناگریر باید به زندگی خانوادگی که یک اجتماع 
بحدود و توچکی محسوب می‌شود تن دردهد و از اینجا روابط مختلف 
خانوادگی پدید می‌آید که تأمین نظم و عدالت آن احتیاج به‌مقررات 
عاد لانة مخصوصی دارد. این هم بازیک قسمت از نیا زمندیهای فطری 
انسان است که از علل طبیعی و فطری موجود در نهاد انسان سرچشمه 
سی کیرک 

و همچنین سایر غرائز و عواطف مختلف درونی انسان که هر 
کدام توب خود احتیاجاتی داشته و شرایط مقتضیات خاصی را در 
زندگی انسان بوجود می آورد. 


۹۴ 


پرواضح اس تکه‌دامنه شئون زندگی‌انسان در مراحل وقسمتهای 
بحدود فوق پایان نمی‌یابد بلکه قسمت مهم و عمد زندگی انسان 
مربوط به‌جنبه های بعنوی و روحی وی اس تکه در حقیقت روح زندگی 
و جنب جاودانی و فناناپذیری حیات انسانی است و از اینرو مقتضیات 
و نیازمندیها و بالاغره کمالات مربوط به‌این مرحله از زندگی انسان 
باشئون و شرایط زندگی مادی و جسمانی که شرحش بطور اجمال‌گذشت 
کامللا" متفاوت و غیرقابل قباس است. 

روح انسان احتیاج به‌غذا و لباس وسایر ضروریات زندگی بادی 
ندارد» احتیاجات روح اقسان نوع دیک ات کة می‌توان همه آنهارا 
در فضیات و تقوا و کمالات اخلاقی و روح ایمان خلاصه کرد. 

البته دامن نیازسندیهای انسان از نظر روحی و معنوی بسیار 
وه است:و ناسین آن نیز بنوبهٌ خود باید از راه اصول و روش خاص 
وان مخصوصی که مطابق خواسته‌های فطری و روحی انسان 
است. تحقق پذیرد, 

اینها عبارت از شئونمختلف زندگی انسان واحتیاجات و ثمالات 
فطری مربوط به‌وی می باشد ده همه‌وهمه از فطرت و ساعتمان وجودی 
انسان سرچشمه می لهرد. 
۲ آیین 9سط کدام است؟ 

نظر به‌آنچه که در زسینة بقتضیات نطری انسان لفته شه ان 
دینی می‌تواند تنوان حدویط و اعتدال را احراز نماید ده تعلیمات 
و دستورات آن طوری تنظیم و مقرر شده باشد که ثمال اسان را ۱؛ 
نظر تأمین احتیاجات همه جانبۀ انسان ملحوظ داشته و تن و غرایز و 
رح اسان را در یک حالت متعادل بسوی لمال مطلوب رهیری 
نماید نه انقدر به‌ تن و مقتضیات غرایز و حیات جسمانی بېردارد ده 
جنبه‌های روحی انسان در خواسته های بادی مستهلک شود و نه‌طوری 


۹۵ 


باشد که تنها حیات معنوی و روحی را وجه‌نظر قرار داده و خواسته های 
فطری و طبیعی تن و غرایز درونی را بالمرة به‌دست فراموشی سپارد 
و یا برخلاف فطرت و طبیعت ساختمان وجود انسان به‌بارزه واستهارلد 
آنها همت گمارد. 

یک چنین آیینی که خالی از هرگونه افراطوتفریط باشد وهمچون 
سازمان معتدل هستی انسان د رکمال اعتدال وهماهنگ بافطرت انسان 
باشد وهمانطوری که تن وغرائز آدمی‌برای‌روح است‌و وسیلٌتکامل اوست 
احتیاجات و کمالات جسمانی و غریزی را مقدبة تأمین نیازمندیهای 
معنوی و روحی قرار دهد آیین میانه‌رو وحد وسط است که تعالیم آن 
تأمین سعادت دنیوی و اخروی را بعنوان د وکانون حیات انسانی هدف 
خود قرار داده و به‌میزان ارتباط اتحادتن و روان آدمی سعادت آن دو 
را در یک جا تضمین می کند. 

بدیهی است سعادت و کمالات مربوط به‌زندگی دنیوی و اخروی 
انسان همانند تن وجان از یکدیگرجدا نبوده وارتباط واتصال‌مخصوصی 
که بن تن وجان حکوست م ی کند در بین آن دو نیز برقرار می‌باشد. 
۳ اسلام چگونه آیین فطرت و حد وسط است؟ 

| کنون با در نظر گرفتن معنی و حقیقت آیین فطرت و دین وسط 
ومعتدل که شرح آن به اختصار گذشت بايد دید اسلام چگونه واجد این 
حقیقت و شاخص می باشد. 

ملاحظه و بررسی تعالیم و دستورالعملهائی که در دین مقدس 
اسلام در زمینشتون مختلف‌حیات انسانی وارد شده چه‌آنهائی که بصورت 
احکام و مقررات و قوانین مختلف در «فته اسلامی» تنظیم شده و چد 
آن قسمت ی که دربار؛ آداب مختلف زندگی وطرز معاشرت وتربیت نفس 
به‌صورت اخلاقیات و آداب زندگی درکتب مربوطه ضبط شده ما را به 
این واقعیت انکا رناپذیر هدایت می کند که اسلام آیین رهبانیت نبوده 
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و تنها به‌جنبه های معنوی و روحی و آباد ساختن آخرت سردم و بالاخره 
تأمین کمال و سعادت اخروی آنان نیرداخته (گواینکه در این قسمت 
بویژه توجه کافی سبذول داشته و عالیترین و صریحترین و نزدیک‌ترین 
راه و روش وصول به‌سعادت ‏ وکمال نهائی روحی و معنوی را نشان داده 
است) بلکه درعین حال توجه خاص خود را به‌جنبه‌ها و شئون زندگی 
دئیوی و مادی انسان نیز معطوف نموده و با تعالیم روشن و حیاتبخش 
خود برنامه و روش زندگی انسان را از نقطه‌نظر دو جنبة فوق بیان 
کرده و سیی رکمال و سعادت وی را دربار هردوجهت وشئون مختلف 
آن دو تعیین و مشخص نموده است شما اگر فقه و اخلاق اسلام را در 
کتب مربوطه آن دو نطالعه کنید مشاهده خواهید کرد که قسمت 
عمده آن دو را همان تعالیم‌و دستورات مربوط به‌زندگی دنبوی وشئون 
مربوط به‌آن تشکیل می‌د هد. 

در اسلام همانطوری که برای پرورش و تربیت روح و تکامل 
بعنوی و ایجاد روح تقوا و ایمان و بالاخره تأمین سعادت اخروی یک 
سلسله دستورات عملی به‌نام عبادات مقرر شده است و تعالیمی نیز در 
زسین | کتساب فضائل اخلاقی ‏ وکمالات عالیه انسانی دیده می‌شود» 
همچنین دربارٌ روابط گوناگون اجتماعی و اقتصادی و سیاسی و حتوقی 
و خانوادگی و نیز در زین ترغیب و تحریض به بهره‌برداری ازنعمتهای 
الهی دنیوی و فعالیت های اقتصادی وسعی و عمل درب رة رفع نیا زسندیهای 
حیات بادی خود و دیگران و تشکیل خانواده و رف نیا زمنادیهای‌جضمی 
و غریزی و اهتمام در امور اجتماعی و نظایر آن» دستورات و قوانین و 
برنامه هائی تشریم شده و بدین ترتیب تمام بقتضیات نطری اتسان 
مورد توجه شارع مقدس اسلام قرا رگرفته است. 

وروی این اصل است کد اام خود را آیین فطرت وحدوسط 
و معتدل نامیده و پایه و اساس تعالیم خود را فطرت و خواسته‌ها و 


۹۷۲ 


نیا زمندیهای فطری انسان معرفی نموده است. 


يك مطالعه اجمالی در فقه اسلامی 

شما یک کتاب فقهی را بردارید اولین قسمت آن کتاب طهارت 
ات 45 با مختصر تعمق میزان ارتباط آن با شئون حیات جسمانی و 
دنیوی و تأمین سلامت و طراوت و نظافت تن و آنچه مربوط به‌تن است 
معلوم می‌گردد. 

باز پس از مختصر ورق زدن کتاب زکات و صدقات و معاملات 
را مشاهده سی کنید که انتظام روابط اقتصادی (زندگی دنیوی) را 
بعهده دارد, 

همچنین کتاب جهاد را می‌بینید که یک سلسله مقررات و قوانین 
عادلانه ای را در زمينة روایط بین المللی تعلیم می‌دهد و آزادی وامنیت 
و استقلال سیاسی جامعه مسلمین ړا تضمین می کند. 

و نیز کتاب قضاء و شهادات و حدود و دیات را ملاحظه می دنید 
که جامعترین و عادلترین قوانین قضائی و جزائی را بیان می کند و 
تأمین حقوق و منافع و مصالح واقعی عموبی و عدالت اجتماعی را برای 
همه به بهترین وجه در صورت اجرای صحیح ومجری صالح بعهده‌می‌گیرد 
و در یک قسمت از این کتاب بحث مربوط به‌ولایت را می‌خوانید که از 
سیستم حکوست و شرایط و صلاحیت زمامداران و قضات وطرز تأین 
عدالت اجتماعی و بالاخره مقررات مربوط به‌روابط حا کم و افراد امت 
اسلامی و تشکیلات و شعب مربوطه گفتگو می کند و راه معتدل وروش 
عادلانه را در زمینه های فوق نشان بی‌د هد. 

و همچنین قسمتهای دیگرفقه‌اسلامی که ازحتوق‌مدنی ومقررات 
وقوانین سربوط به‌شرایط تشکیل خانواده ووظا ثفاعضای‌آن (زن»شوعره 
فرزند) نسبت به یکدیگروشرایط جدائی‌وطلاق‌وسایرجهات دیکر که همه 
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و همه بمنظور تنظیم شئون حیات سادی و تأمین سعادت و خوشبختی 
اسان در زندگی دنیوی است» بحث نموده و با استناد به کتاب وسنت 
وعقل و اجماع نظریه اسلام را در هرقسمت از شئون و نواحی زندگی 
پردامن انسانی بیان کرده است. 

البته تباید فرابوش کرد له اسلام درعین حال حیات دنیوی 
راجدا از آخرت وحبات معنوی و روحی ندانسته و به‌آن به‌نظر اصالت 
آنطوری که طرز فکر سادی اقتضا سی کند تنگریسته و اصولا" زندگی 
مادق و دنیوی را از آن صورت خشکی و خسته کنندگیکه عسولا دز 
نظرها جلوه می کند ببرون آورده و با تعلیم دادن توجه به‌خدا وخلوص 
نیت و سایر فضائل معنوی و اخلاقی بدان روح وطراوت خاص بخشید. 
است و بطو رکلی در هردستور روح و جسم» دنیا و آخرت را یکجا درنظر 
گرفته است 

از آنجا که توضیح پیشتر این مطلب از وضع و تنامب بحتهای 
ما خارج است لذا ما در اینجا به‌همین سقدار ا کتفا نموده و طالبین را 


درسورد هریک از قسمتهائ ی که بطور فهرست 3 کر ند به لب سربوطه 
ارجاع ع می‌د هیم, 

از اين بیاناتی که تا بدینجا گذشت این مطلب دستگیر شد ند 

دين اسلام یک آیین معتدل است و نه‌تنها حیات دنیوی را بدد.د- 

تنفر نمی‌نگرد بلکه راه و روش عادلانه‌ای را در 

مظاهر آن نیز تعلیم بی‌د هد و در آن اثری از 


صوفیانه دیده نمی‌شود بلکه تضاد روثنی بین ایدفولوژی ۱ الاھ ود 
تفکر تصوف دربارة سائل مرسوط بدحیات دلیوی دشاهده می‌گردد. 
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روش عملی پیامبر اکرم و اصحاب وی در صدر اسلام 


در اینجا ممکن اس تکسی به‌بیانات گذشتۀ ما چنین اراد کند. 
اگر اسلام در تعلیمات و سقررات خود به‌تمام شون و شرایط زندگی 
انسان و بقتضیات فطری وی توجه کامل مبذول داشته و حق‌اعتدال 
را در جمیع تعالیم خود مراعات نموده است پس این همه آیات مربوط 
بهذم دنیا و روایاتی که انهماك در شهوات و لذائذ دئیوی را تقییح و 
انصراف از آن را تعلیم می‌دهد برای چیست؟ چرا اسلام حب دیا 
را منشأً و سرچشمۀ تمام گناهان و آلودگیها معرفی کرده و از زد و 
پارسائی مدح بسیار نموده است؟ 

چرا شخص پیغمبراسلام و علی‌بن ایبطالب و ساير صحابه و 
تربیت شدگان اولیدٌ بکتب اسلام در زهد و دوری از حطام دنیوی 
و عدم توجه به‌دنیا آن همه شدت و کوشش فراوان از خود نشان 
می‌دادند آیا این روش جز یک‌نوع روش صوفیانه نبود؟ 

در اینجا قبل‌از آنکه بطور مفصل به‌پاسخ جزئیات سوال و 
ايراد بذ کور بپردازيم لازم است ابتدا منطق قرآن را بمنظور تأیید 
و توضیح مطالب گذشته دربار روش عملی و حیات دنیوی از نظر 
خوانندگان محترم بگذرانیم. 


۱۰۰ 


منطق قرآن 

قرآن روش عملی پیغمبرا کرم و پیروان آیین اسلام را دربارهٌ 
زندگی دنیوی چنین بیان می کند: 

و ابتغ فيما ات ک‌انته الدار الاخرة ولا تنس نصیبکك من‌الدنیا و احسن 
کما احسن انته الیک !. 

یعنی باید زندگی اخروی و سعادت و کمال مطلوب آن مقصد 
و هدف نهائی تو باشد و هرگز بهرة خود را از زندگی دنیوی فراموش 
تک و همان طوری که خدا بهتو نیکی و احسان نموده است تو نیز 
نیکی و احسان را پیشۀ خود ساز, 

پر واضح اس ت که بهره‌برداری انسان در زندگی از دنیا همان 
رفع نیا زمندیهایی اس تکه از ساختمان وجود طبیعی و متتضیات فطری و 
غرایز درونی وی سرچشمه ین گیراد واین نیا زسندیها را با در گذشته 
بطور احمال شرح دادیم. 

درآیۀ دیگر بطور صریحتر چنین خطاب می کند: 

قل من حرم زینةالته التی اخرج لعباده و الطیبات من‌الرزق قل هی للذین 
آمنوا فی‌حيوة الدنیا خالصة یوم‌التیمةکذلک نفصل الآيات لقوم يعلمون ". 

بگوای پیغمبر! کیست آنکه زینتهای الهی را که خداوند برای 
بندگان خود بوجود آورده است تحریم و ممنوع کرده است (اين کار 
از عهد هیچکس ساخته نیست و خدا نیز هرگز تحریم نکرده است) 
بگو این زینتها در زندگی دنیوی از آن کسانی اس تکه ایمان آورده 
باشند در آخرت تنها اختصاص به‌آنان دارد با آیات و راهها و وسائل 
هدایت را این چنین تفصیل وتوضیح می‌دهيم برای آنانی له بهره‌ای 
از علم پرده‌اند. 


۱ قصص: ۰۷۷ 
۲ اعراف: ۲ ۳. 


باز جای دیگر اینطور بیان می‌نماید: 

يا ایهاالذین آمنوا لا تحرموا طیبات ما احل‌انته لکم ولا تعتدوا انات له 
یحب‌المعتدین . 

هان ای کسانی هة بهآیین اسلام گنووینه و ایمان آورده‌اید 
چیزهای پا کیزه و طیباتی را که خداوند برای شما حلال و بلامانع 
نموده است برای خود و دیگران تحریم و ممنوع نکنید و دیگران 7 
بدین کار الزام ننما ئید و خود نیز به یک‌چنین ن امر خلاف و تجاوز 
دارانه‌ای ملتزم نشوید زیرا این خود یک‌نوع تجاوز به‌حدود الهی و 
سلطنت تشریعی خداوند محسوب می‌شود و شما هرگز اقدام به‌یک 
تجاوزی ننمائید که خداوند تجاوز کاران را دوست ندارد. 
این آیه همانطوری که تحریم حلال و تحریف حکم الهی را 
منع می آند ملتزم شدن به‌ترلك طیبات و چیزهائی را که خداوند آنها 
را مباح شمرده و همچنین السزام میگران را نیز صریحاً تقبیح و آن را 
یک نوع تجاوز به‌حدود الهی می‌شمارد و این مطلب از کلم« لاتحرموا» 
بخوبی استفاده می‌شود زیرا تحریم از نظر معنی لغوی و موارداستعمال 
آن در هردومعنی استعمال شده و به هردو معنی مذ کور دلالت میک کیل 


و بدنبال آید مزبور چنین دستورمی‌د هد: 

وکلوا سما رزقکم انته حاالا طیباً و اتقوا انته‌الذی انتم به مؤمنون". 

از آنچد که خداوند شما را روزی داده است بطور حلال وپا کیزه 
استفا ده و ميل نمائید و عمواره در برابر خدائی که به‌آن ایمان دارید 
تقوا پیشه سازید. 

۲۲ ۳۳ 

کلوا و اشربوا ولا تسرفوا ان‌الته لا یحب‌المسرفین ". 
۱ ماده ۸۷. 


۲ بائده: ۸۸ 
۳ انعام: ۱۴۱ 
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بخورید و بیاشامید ولی اسراف و افراط ننمائید ند خداوند 
سرفین و افراطیها را دوست ندارد. 

قرآن در جای دیگر ضمن بعرفی خصوصیات شخصیت پیغمیر 
اسلام همین سوضوع (اعتدال) را یکی از امتیازات وی بشمار آورده 
چنین می‌گوید: 

الذین یتبعون الرسول النبی الامی الذی یجدونه مکتوباً عندهم فی‌النوراة 
و الانجیل یامرهم بالمعروف و ينهيهم عن‌المنکر و يحل لهم‌الطیبات و يحرم 
علیهم الخبائث و یضع عنهم اصرهم و الاغلال الت ی کانت علیهم فالذین آمنوا 
به و عزروه و نصروه و اتبعوا النور الذی انزل سعه اولتکك هم‌المفلحون . 

کسانی ده از پیغمبری تبعیت می دنند که امی بوده و نام و 
د کی اورا تجن خود در تورات و انجیل نوشته می‌یابند پیغعبری له 
آنان را به‌نیکی اسر می کید و آنها را از زشتی و بدی باز می‌دارد و 
جیزهای پا کیزه را برای آنان حلال و خبائت و پلیدبها را تحریم 
می‌نما ید و گره‌ها و زنجیرهانی را له برآنها بود (و سوحب محدودیت 
و سلب آزادی آنها می‌شد) ده از آنان برمی‌دارد این چنین اسان 
همان رستگارانند. 

البته آیات قرآنی در این زمیده بیش از ان بود له ما در اینجا 

کد رکردیم ولی با به جهت اختصار به همین اندازه بعنوان نمونه! لتغا 
ج خوانندگان محترم می‌توانند از مجموع همین چند آید: منطق 
آن را دربارث روش عملی صحیحی ده : پیروان خود را ب 

ازآن دعوت می دند بخوبی دریا بند. 


وی 


امام صادق پاسخ م یگوید 
| کنون با در نظر گرفتن روش معتدلی ده قرآن به پیغمبراسلام 


۱ اعراف: ۰۱۵۷ 


و سایر پیروان خود تعلیم داده است باید دید روش عملی پیغمبرا کرم 
و علی بن‌ابیطالب و سایر صحابه مخصوصاً اهل صفه چگونه بوده و 
زندگی زاهدانه آنان با روش اعتدالی که قرآن تعلیم می‌داده است 
چسان قابل تطبیق می‌باشد و اما در قرآن و سنت نبوی چیزی مخالف 
آنچه کنته شد وجود دارد یا نه؟ برای توضیح این مطلب در اینجا 
توجه خوانندگان را به داستان زی رکه ازکتاب فروع‌کافی» جلدم؛ 
باب المعيشة و نیز از کتاب تحف‌العقول» صفحه (معب-> وس) نقل شده 
جلب می کنیم. 

سفیان وری که در مدینه می‌زیست بر امام‌صادق وارد شد امام 
را دید کد جامه‌ای سپید و بسیار لطیف که گوئی عیتاً آن پردۂ نا زکی 
است که به‌سفیدة تتخم‌مرغ احاطه کرده و آن را از پوست جدا می‌سازد 
پوشیده است» بعنوان اعتراض گفت: این جامه سزاوار تو نیست» تو 
نمی‌بایست خود را به‌زیورهای دنیا آلوده سازی از مغل تو انتظار 
می رود که زهد بورزی و تقوا داشته باشی و خود را از دنیا دور نکه 
داری. 

امام: می‌خواهم سختی به‌تو بگویم» خوب گوش کن که از 
برای دنیا و آخرت تو مفید است» اگر راستی اشتباه کرده‌ای و حقیقت 
نظر دین اسلام را دربار این موضوع نمی‌دانی سخن من برای تو 
بسیار سودمند خواهد بود و اما اگر منظورت این است که در اسلاء 
بدعتی ایجاد نمائی و حقائّق را منحرف و وارونه سازی مطلب دیگری 
است و این سخنان به تو سودی نخواهد داد. 

ممکن است تو وضع ساده و فقیرانه رسول‌خدا و صحابة آن‌حضرت 
را در زمان خودش پیش خود مجسم سازی و فک رکنی که یک نوع 
تکلیف و وظیفه‌ای برای هم سسلمین تا روز قيامت هست که عین آن 
وضع را نمونه قرار دهند و هميشه فتیرانه زندگی کنند اما من به‌تو 
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می‌گوی م که رسول‌خدا در زبانی و محیطی بود که فقر و سختی و 
تنگدستی بر آن مستولی بود و عموم مردم از داشتن لوازم اولیه زندگی 
محروم یودند» وضع خاص زندگی رسول| کرم و صحابهٌ آن حضرت 
بربوط به‌وضع عموبی آن روزگار بود ابا اگر در عصری و روزگاری 
وسائل زندگی فراهم شدوشرایط بهره‌برداری از موهبتهای الهی موجود 
شد سزاوارترین سردم برای بهره بردن از آن نعمتهاء نیکان و صالحانند 
نه فاسقان و بد کاران» مسلمانانند» نه کافران. 

توچه چیز را در من عیب شمردی؟! به‌خدا قسم من در عين 
اينکه می‌بینی که از نعمتها و موهبتهای الهی استفاده می کنم از زمانی 
که به‌حد رشد و بلوغ رسیده‌ام شب و روزی بر من نمی‌گذرد مگر 
آنکه مراقب هستم که اگر حقی در سالم پیدا شود فوراً آن را به‌موردش 
برسانم '. 

سفیان ثوری پس از آنکه از جواب منطتق امام عاجز ماند 
شکست خورده بیرون رفت و بهیاران و هم‌سسلکان خود پیوست و 
باجرا را با آنان بازگ وکرد آنها تصمیم گرفتند دسته‌جمعی در این‌باره 
با امام مباحثه کنند. 

جمعی بداتفاق آمدند و گفتند رفیق ما نتوانست خوب دلایل 
خودش را ذ کر کند» اکنون با آمده‌ايم با دلایل روشن خود تو را 
محکوم سازیم. 

امام: دلیلهای شما چیست؟ بیان کنید. 

رفقای صوفی ملک ابوسفیان: دلیلهای ما از قرآن است. 

ایام : چه دلیلی بهتر از قرآن؟ بیان کنید آمادۀ شنیدنم. 

متصوفه: ما دو آیه از قرآن را دلیل بر بدعای خودسان و درستی 
مسلکی که اتخاذ کرده‌ایم می‌آوريم و همین ما را دافی است: خداوند 
۱ نقل از داستان داستان»؛ اثر شهید مرتضی مطهری. 


۱۰۵ 


درقرآن کریم یکجا گروهی از صحابه را اینطورستایش میکند: 

والذين تبوژا الداروالایمان من قبلهم يحبون من هاجر الیهم ولا يجدون 
3 صدورهم حاجة مما اوتوا و یرون على انفسهم و لوکان بهم خصاصة و 
من يوق شح نفسه فاولک هم‌المفلحون!, 

یعنی در عین اینکه خودنان در تنگدستی و زحمتند دیگران 
را بر خویش مقدم می‌دارند» تسانی که از صفت بخل محعفوظ بمانند 
آنهایند رستگاران, 

درجای دیگر قرآن می‌گوید: 

و یطعمون الطعام علی حبه مسکینا و یتیماً و اسیرا, 

یعنی در عین اینکه به‌غذا احتیاج و علاقه دارند آن را به‌فتیر 
و یتیم و اسیر می‌خورانند. 

همین که سخنشان به‌اینجا رسید یک نف رکه در حاشیه مجلس 
نشسته بود و به‌سخنان آنها گوش می‌داد گنت آنچه من تاکنون 
فهمیدهام این است که شما خودتان هم به‌سخنان خود عقیده ندارید 
شما این حرفها را وسیله قرار داده‌اید که مردم را به‌مال خودشان 
بی‌عللاقد کنید تا په‌شما بدهند و شما عوض آنها بهره‌مند شوید و لهذا 
کا شید ند که شما از غذاهای خوب احتراز و پرهیز داشته 

امام : فعا این حرفها را رها کنید» انها فائده ندارد. 

بعد رو به‌آن جمعیت نموده و فرمود اول بگوئید آیا شما که 
بهقرآن استدلال می "نید محکم و متشابه و ناسخ و مسوخ قرآن را 
تمیز می د هید یا تمیز نمی‌دهید؟ ! 

هرکس از این است که گمراه شد از همین راه گمراه شد که 


۱ حشر .٩‏ 
۲ دهرغ ۸. 
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بدون اينکه اطلاع صحیحی از قرآن داشته باشد به‌آن تمسکك جست. 

جمعیت متصوفه: البته فی‌الجمله اطلاعاتی در این زسینه داریم 
ولی کاملا" نه. 

ایام : بدیختی شما هم از همین است احادیث پیغمر هم مثل 
آیات قرآن است اطلاع و شناسائی کامل لازم دارد. 

اما آیاتی که از قرآن خواندید. این آیات بر حرمت استفاده از 
نستهای الهی دلالت ندارد این آیات بربوط به‌گذشت و بخشش و 
ایثار است قوبی را ستایش می کند که در وقت معینی دیگران را بر 
خودشان مقدم داشتند و مالی را که بر خودشان حلال بود به‌دیگران 
دادند و آگر هم نمی دادند گنا هی و خلافی مرتکب نشده بودند. 

خداوند به‌آنها انر نکرده بود که باید چنین کنند و البته در 
آن وقت نهی هم تکرده بود که نکنند آنها به حکم عاطنه و احسان 
خود را در تنگدستی و مضیته گذاشتند و به‌دیگران دادند خداوند هم 
به‌آنها پاداش خواهد داد. 

پس این آیات با مدعای شما تطبیق نمی کند زیرا شما مردم را 
منع می کنید و ملاست می‌نمائید از اینکه از مال خودشان و نعمتهائی 
که خداوند به‌آنها ارزانی داشته استفاده کنند. 

آنها آن روز آنطور بذل و بخشش کردند ولی بعد در این زسنه 
دستو رکاسل و جامعی از طرف خداوند رسید حدود این کار را معین 
کرد و البته این دستور که بعد رسید ناسخ عمل آنهاست ما باید تایع 
این دستور باشیم نه تابع آن عمل: 

خداوند برای اصلاح حال مؤمنین و بواسطه رحمت خاص خویش 
نهی کرد که شخص خود و عائلة خود را در مضیته بخذارد و آنجد در 
کف دارد به‌دیگران ببخشد زرا در ميان عائل شخص» فءینان و 


خردسالان و پیران فرتوت پیدا می‌شوند کف ناوت تن فا | کر 
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پنا شود که من گرد نانی که در اختیار دارم انفا ق کنم عائلة من که 
عهده‌دار آنها می‌باشم تلف خواهند شد لهذا رسول| کرم(ص) فرمود: 

کسی که چند دان خربا یا چند قرص نان و یا چند دینار دارد 
و قصد انفاق آنها را دارد: در درجة اول بر پدر و مادر خود بايد 
انفاق کند و در درجة دوم خودش و زن و فرزندش و در درجۀ سوم 
خویشاوندان و برادران مومنش و در درجهٌ چهارم خیرات و برات, 

این چهاربی بعد از همه آنهاست رسول‌خدا وقتی که شنید که 
مردی از انصار مرده وکود کان صغیری از او باقی مانده و او دارائی 
مختصر خود را در راه خدا داده فرمود. اگر قبلا" به‌من اطلاع داده 
بودید نمی‌گذاشتم او را در قبرستان مسلمین دفن کنند ا وکو دکانی 
باقی می‌گذارد که دستشان پیش مردم دراز باشد! 

پدرم امام باقر(ع) برای من نقل کرد که رسول خدا فرموده است 
که هميشه در انفاقات خود ار خود شروع کنید به ترتیب نزدیکی 
ه رکه نزدیکتر است بقدستر است. 

علاوه بر همه اینها در نص قرآن‌مجید از روش و سبلک شما 
نهی می کند آنجا که می‌فرماید: 

الذین اذا انفقوا لم یسرفوا و لم یقتروا وکان بين ذلك قواماً'. 

یعنی متقین کسانی هستند که در مقام انفاق و بخشش نه 
تندروی می کنند و نه کندروی راه اعتدال و میانه را پیش یی کرت 

در آیات زیادی از قرآن نهی می کند از اسراف و تندروی در 
بذل و بخشش همانطوری که از بخل و خست نهی میکند» قرآن 
برای این کار حدوسط و میانه‌روی را تعیین کرده است نه اینکه انسان 
هرچه دارد به‌دیگران ببخشد و خودش تهی‌دست بماند و آنگاه دست 
به‌دعا بردارد که خدایا بەمن روزی بده خداوند اینچنین دعائی را 


۱. فرقال: ۶۷ 
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هرگز مستجاب نمی کند زیرا پیغمبرا کرم‌(ص) فرمود خداوند دعای 
چند دسته را مستجاب نم ی کند (سپس امام آن چند دسته را بیانسی کند 
و از آن جمله می‌فرماید) کس ی که در خانۀُ خود نشسته و دست روی 
دست گذاشته و از خداوند روزی می‌خواهد خداوند در جواب این بند 
طمعکار جاهل می‌گوید: 

بندة من ! مگرنه این اس ت که من راه حرکت و جنبش را برای 
تو با زکرده‌ام؟ مگرنه این است که من اعضا و جوارح صحیح به تو 
داده‌ام؟ ! به‌تو دست و پا و چشم ود تن و عقل داده‌ام a‏ ۰ بیینی و 
بشنوی و فک رکنی و حرکت نمائی و دست بلند کنی در خلقت هم 
اینها هدف و مقصودی درکار بوده شکر این نعمتها به‌این ات که 

تو اینها را به کار واداری بنابراین من حچت را به‌تو تمام ۲ کرده‌ام له 

در راه طلب گام برداری اگر با مشی تکلی من سارگار بود روزی وافر 
به‌تو خواهم داد و اگر هم به‌عللی و مصالحی زندگی ته توسعه پیدا 
تکرد البته تو سعی خود نموده‌ای و وظیف خویش را انجام داده‌ای و 
معذور خواهی و 

دیگ رکسی که خداوند به‌او مال و ثروت فراوان داده و او با 
پذل و بخششهای زیاد آنها را از ین برده و بعد دست بددعا برداشته 
که خدایا به‌من روزی بده خداوند در جواب او می کوید: چرا برخلاف 
دستورمن میانه روی نکردی؟ 

امام ن از اشاره بهمورد نزول آید ولا تجعل ي دک مغلولة الى 
عنتک ولا تبسطها کل البسط فتقعد ملواً خسوا اه e.‏ در آن پیغمیر در کک 
روز تمام طلاهای وصول یافته را به‌این و آن داده بود اینطور به نات 
خود ادایه بی‌د هد: 


اینهاست احادیثی که از پیغمبر رسیده آبات قرآن هم مضمون 
سراء: ۰۲٩‏ 


۱۹ 


این احادیث را تأیید می کند و البته کسانی که اهل قرآن و مۋمن 
بەقرآن هستند به‌مضمون آیات قرآن ایمان دارند آنگاه امام صادق 
داستانی ازوصیت ابویکر نقل م ی کند و سپس می‌فرماید: 

سلمان و ابوذر را هم که شما به‌فضل و تقوا و زهد می‌شناسید, 
سيره و روش آنها هم همینطور بود» سلمان وقتی که نصیب سالانة 
خویش را از بمت‌المال می‌گرفت به‌اندازة یک سال مخارج خود را که 
او را به‌سال دیگر برساند ذخیره می کرد به‌او گنتند: تو با این همه 
زهد و تقوا د ر فکر ذخیرء سال هستی؟ شاید همین امروز یا فردا بمیری 
و به‌آخر سال نرسی؟ او در جواب گفت: شاید هم نمردم چرا شما فقط 
فرض مردن سرا صحیح می‌دانید» یک فرض دیگر هم وجود دارد و آن 
اینکه زنده پمانم و اگر زنده ماندم خرج دارم و حوائجی دارم ای 
نادانها شما از این نکته غافلید که نفس انسان اگر به‌سقدا رکانی 
وسیلة زندگی نداشته باشد در اطاعت حق؛ کندی و کوتاهی می کند و 
نشاط و نیروی خود را در راه کی از دست بی‌دعد اما همینقد رکه 
به اندازة کافی وسیله فراهم شد آرام می‌گیرد. 

و اما ابوذره وی چند شتر و چند گوسفند داشت که از شیر آنها 
استفاده می کرد و در موارد ی که تمایل پیدا می کرد از گوشت آنها 
هم استفاده می‌برد چه کسی از اینها زاهدتر بودند؟ پیغبر دربا 
اینها چیزها گفت که همه می‌دانید هیچگاه این اشیخاص تمام دارائی 
خود را به‌نام زهد و تقوا از دست ندادند و از این راهی که شما امروز 
پیشنهاد می کنید که مردم از هرچه دارند صرف‌نظ رکنند و خود و 
عائلة خود را در سختی بگذارند نرفتند. من به‌شما رسماً این حدیث را 
که پدرم از پدر و اجدادش از رسول خدا نقل کرده‌اند اخطار می کنم. 
رسول خدا فرمود: عجیب‌ترین چیزها حالی است که مومن پیدا م ی کند 
که اگر بدنش با مقراض قطعه‌قطعه بشود برایش خیر و سعادت خواهد 


11۰ 


بود و اگر هم ملک شرق و غرب عالم بهاو داده شود باز برایش خبر 
و سعادت است, 

کر زین کر کرو ایق فیست که حضاً افر و تهیدست بافنده 
خير موّمن ناشی از روح ایمان و عقیده اوست زیرا در هر حالی از فقر 
و تهیدستی یا ثروت و بی‌نیازی واقع شود می‌داند دراین حال وتلینه‌ای 
دارد و آن را بخوبی انجام می‌د هد. 

نمی‌دانم همین مقدا رکه امروز برای شما گنتم کافی است یا 
باز هم بیفزايم هیچ می‌دانید در صدر اسلام آن‌وقت ده عدة مسلسانان 
کم بود قانون جهاد این بود که یک تفر دز پرابر ده تفر ایستادگی 
کند و در صورت تخلف گناه و جرم محسوب می‌شده ولی بعد مه 
امکاات پیشتری پیدا شد خداوند تخنیف داد و آن قانون به‌این‌صورت 


تبدیل شد که هر فرد مسلمان مونلف است در برابر دو کافر 


کند نه بیشتر از شما مطلبی راجع به‌قانون قضاء و محا هم قضانی 
اسلامی سدال می کنم فرض کنید یکی از شما در بحکمه عست و 
موضوم نف زق او در بین است و قاضی حکم سی کید که لفق زذت را 
باید بدهی؛ در اینجا چه می کند؟ آنا دز بی‌آورد کد از 


هستم و ازمتاع دنیا اعراض کرده‌ام؟ آیا این عذر موجه است* آ 
به‌عقیده شما حکم قاضی به‌اینکه باید خرج زنت را بدعی طاق حق 
و عدالت است یا آنکه للم و جور است؟ در صورت دوم یک درد خ 
وانح گنته اید و به‌همه اهل اسلاه با این تهمت ناروا جور و تیه 
کرده‌اید و در صورت اول پس غر کنا باطلان است: اس تا تلور ابي 
خواهید کرد که طریتد و روش شما باطل است. 

بطلب دیگره مواردی هست ده سلعان:در آلف بعارد بکت 
ما افقاقات واجب. یا غیرواحب انجام می‌دهد مغلا وکات یا 


لفاره می‌د هد حالا ار فرض لنيم بعنای زهد اعراض از زندگی و 
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مایحتاج زندگی است و فرض کنیم هم مردم مطابق دلخواه شما 
«زا هد» شدند واز زندگی ومایحتاج آن روگرد انیدند پس تکلیف کفارات 
و صدقات واجبه چه می‌شود؟ تکلیف زکاتهای واجب که به طلا و 
نقره و گوسفند و شتر و گاو و خربا و کشمش وغیره تعلق می‌گیرد 
(درست دق تکنید) چه می‌شود؟ مگرنه این اس ت که این صدقات 
فرض شده که تهی‌دستان زندگی بهتری پیدا کنند و از مواهب زندگی 
بهره‌سند شوند؟! این خود می‌رساند که هدف دين و مقصود از این 
مقررات رسیدن و بهره‌مند شدن از مواهب زندگی است. اگر مقصود 
و هدف دين فقیر بودن بود و حد اعلای تریبت دینی این بود که بشر 
از متاع این جهان اعراض کند و در فقر و مسکنت و بیچارگی زندگی 
کید پس فترا بدآن عدف عالی رسیده‌ازد نمی‌بایست به‌آنها چیزی 
داده شود که آنها از حال خوش و سعادتمندانه خود خارج شوند و نه 
هم آنها که غرق سعادت می‌باشند باید بپردازند. 
e‏ ص ¢ 

اساسا اگر حقیقت این است که شما می‌گوئید شایسته نیس تکد 
کسی مالی را د رکف نکه دارد باید همه چیز را بیخشد و دیگر محلی 
برای زکات نمی‌ساند. 

پس معلوم شد که شما بسیار طریقه زشت و خطرنا کی را پیش 
گرفته اید و بسوی بد مسلکی مردم را دعوت م یکنید راهی که می روید 
و مردم دیگر را هم به‌آن می‌خوانید ناشی از جهالت به‌قرآن و اطلاع 
نداشتن از قرآن و از سنت پیغمبر است تنها نقل حدیث نیس ت که قابل 
تشکیکک باشد احادیئی اس ت که قرآن به‌صحت آنها گواهی می د هد. 

ولی شما احادیث معتبر پیغمبر را اگر با روش شما درست نیاید 
رد می کنید و این هم نادانی دیگری است و... 

آنگاه امام اشاره به‌پادشاهی سلیمان و حضرت یوسف نموده می- 
فرماید: جواب مرا به‌قصه سلیمان‌بن داود بدهید که ازخداوند سلطنت 
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و ملکی را مسئل ت کرد که برای کسی بالاتر از آن میسر نباشد همچنین 
است حال داود پیغمبر و یوسف و ذوالقرنین... 

ای گروه! از این راه ناصواب دست بردارید و خود را به‌آداب 
واقعی اسلام متأد بکنید از آنچه خدا اسر و نهی کرده تجاوز نکنید و 
شش خود دستور نتراشید در مسائلی که نمی‌دانید بداخله ننمائید 
علم آن سائل را از اهلش بخواهید در صدد باشید که ناسخ ومنسوخ 
و بحکم و متشابه و حلال را از حرام باز شناسید» این برای شما بهتر 
و آسانتر و از نادانی دورتر است حهالت را رها کنید که طرفدار جهالت 
زياد است به خلاف دانش که طرفدارکمی دارد خداوند فرمود بالاتر 
از هر صاحب دانشی دانشمندی است". 


بتیانگذاران: مستت صوفیگری فرمود و چتاتکه بدا خواهيم. دید 


ا بود احتجاج و پاسخی که امام به پیشروان تصوف و به 


انحراف و رویه عملی افراطی همین افراد بود مه نطنة تصوف را در 


اسلام بوجود آورد و البته بعدها به همان صورت باتی نماند و پس از 
تطورات و تحولات زیاد صورتهای سختف به‌خود گرفته و بالاخره 
بصورت یک دسته‌بندی وکادر مستقل درآید اینک برای تونیح 
بیشتر به‌داستان زیر نیز توجه نمانید. 
صوفیه به امام‌رضا(ع ) اعتراض می کنند 

دز آن هنگام که امام علی‌بن موسی‌الرضا(ع ) در نیشاپور برد 
و پرحسب ظاهر سمت ولایت‌عهدی خلافت را داشت عد ای از ب 
سر آن حضرت وارد شدند و بعنوان اعتراض E‏ البق جو 
امیرالموینین مأمون (خلیفد عباسی وقت) در امر ولایت‌شهدی درست 
نظر و انديشه نمود شما اهل‌بیت را سزاوارترین مردم برای این امر 
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۱ نقل از داستان راستان. 
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دید آنگاه در اهل بیت نیز درست تأمل کرد و ترا سزاوارتر از همه 
مشا هده کرد و لذا ولایت‌عهدی را به‌تو واگذار نمود در صورتی که 
امامت و پیشوائی برای کسی است که غذای خشن بخورد و لباس 
درشت بر تن کند و بهالاغ سوار شود و بیمار را عیادت نماید و در 
نشیم جنازه‌ها ش رکت جوید. 
م ج 2 َ 

راوی می‌گوید: امام که دراین هنگام تکیه نموده بود پلند شد و 
راست نشست, آنگاه فرمود: یوسف فرزند یعقوبز پیغمبران بود د رصورتیکه 
قبا های دیباج مزین به‌طلا و همچنین لباسهای زریفت ون رد و پر اریکۀ 
آل‌فرعون تکیه زد و حکوست و اسر و نهی نمود. آنچه از ایام زر 
می رود داد گستری و عدالت پروری است» بطوری که در گفتار راستگو 
در حکومت عدالت‌پيشه و در وعده باوفا و عمل باشد. خداوزد هیچ نوع 
لباس و غذائی را حرام ننموده است سپس این آیه را تلاوت فرسود؛ 

قل من حرم زینةالته التی اخرغ لعباده و الطیبات من الرزق. 

این داستان را شيخ نورالدین علی‌بن محمدبن احمد مشهور به 
ابن‌صباغ که از دانشمیدان قرن نهم بشمار می‌رود درکتاب معروف 
خود الفصول المهمه فى معرفةالاثمه دربارةٌ امام رضا(ع )نقل کرده ا 

با قطع نظر از سایر جهات این روایت و داستان که تکات آن بر 
خوانندگان پوشیده نیست نکتهُ جالب آنکه طرف اعتراض در ایس« 
اسان امام رضا(ع ) می‌باشد» درصورتی که اغلب سلسله های صوفیه 
(مخصوصاً صوئیه ایران) خود را منسوب به‌اسام رضا(ع ) قلمدادمی کنند 


و بدعی عستند که «معروف ترخی» سرسلسلهُ آنها خرقه از دست اباء 
علی‌بن موسی‌الرضا پوشیده است در اینجا (اگر در مثل مناقشه نباشد!) 
بايد گفت این ادعا درست به‌آن می‌باند که خوارج فی‌المثل بدعی 
شوند که رهبر و پیشوای حقیقی بادرآن فرقه بندی همان على بن ابیطالب 


۱. اعراف: ۲ ۳. 
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بود و رئیس ما در باطن اجازت از وی داشت! ! ! 
اين موضوع ضمن مباحث آینده بطور جداگانه و مشروح سورد 
بحث قرار خواهد گرفت, 


نظریه دیگر در کتاب و سنت 
قابل تردید نیست که ما در قرآن و همچنین در احادیت» آیات 
و روایاتی داریم که بی‌اعتبا ری دنیا و تحقیر و دمت زند کی دئیوی را 
می رسا ند ولی هما نطوری که از بیان امام صادق(ع) ملاحظه کرد 
معنای این آیات و روایات نه آنطور اس ت که اسثال سفیان ور.یا و 


بشر حافیها و ابوهاشم کوفیها و سایر بنیانگذاران اولیه تسرف فی جده 
و برای خود روش عملی اتخاذ نموده‌اند. 


پرای دراد حقیقت و مفااد این آیات و روایات باید سایر آبات 


قرآنی و احادیث و روایات وا 
نظر گرفت. 


ما عمانطوری ده اینگونه آیانت ای ریات را له هد او ف 


دنیا تعلیم می‌دهد داریم: آیات و روانات تعدد دي 


که روح تشاط و امیدواری را (به‌زندگی 


اسان ز 


و راه و رسم بهره‌برداری از دنیا و تمته از لذائد و نعمتهای دذدری د 
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بطور کلی اعتدال و میانه‌روی را در تمام تیان لے زد کی ادا 
تعلیم می‌دهد و این مطلب با مراجعه بدتعلیمات ترآن و اد ب 


ي 


پیشوایان مذهبی و فته و احکام و مقررات ذونا دون اام بے 


و روشن می‌گردد و ما در این باره پداجمال د 
آیات قرآن نیز اشاره نمودیم, 
بنابراین در تشخیص رفح و روش خملی ایام و ماوت 2 


این با ره نباید نن یت طرف را لرفت و بتیه را نادیده انحااست, اینجونه 
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قضاوت و این نوع پیروی از تعلیمات قرآن در حقیقت همان روش 
«ایمان ببعض و کفر ببعض» است ند در قرآن بشدت مورد انتقاد و 
حمله قرار گرفته است. 

شاید تکته اینکه تعلیمات اسلام دوطرفی و در دو قسمت بیان 
بیان شده این اس ت که در عین نشان‌دادن راه اعتدال و حد وسط هر 
کدام از آن دو قسمت بتواند برای آنهائی که راه افراط و تفریط می- 
پیمایند رادع و موجب هدایت باشد. 

زیرا ناگنته پیداست که بهترین دوای مرض کسان ی که زندگی 
مادی را هدف خود قرار داده و دنیا چشم و گوش و جلو ادرالك آنها 
را بسته است و کمالات روحی و سعادت اخروی و بالاخره جهات 
معنوی را فدای لذائذ و متاعهای زودگذر دنیوی نموده‌اند همان آیات 
و روایاتی است که با لحن شدید می‌تواند دنیا را در نظر آنها پست و 
بیمقدار قلمداد کرده و آنها را ۶ خواب غفلت و مستی لذائذ دنیوی 
پیدار نماید و نباید فراموش کرد که | کثریت مردم را همین دسته 
تشکیل می د هد. 

چنانکه قسمت دیگر تعلیمات اسلامی در زمینۀ تشویق وترغیب 
به‌بهره‌برداری از دنیا و سایر شئون مختلف زندگی دنیوی» موجب 
هدایت و بصیرت آنهائی که بهاصطلاح «اصل فرار از دنیا» و ریاضتد 
کشی و رهبانیت را برای خود سلیقه و روش اتخاذ نموده‌اند تواند بود. 


حقیقت زهد در اسلام 
معمولا موضوع زهد را که در تعلیمات اسلام دیده می‌شود با 
مسئلة فرار از دنیا و انزوا که مخالف روح و روش عملی اسلام است 
اشتباه می کنند درصورتی که زهد با بهره‌برداری مشروع از نعمتهای 
دنیوی هیچگونه منافاتی ندارد و یک فرد مسلمان می‌تواند با زندگی 
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خعتذل و تمتع از آنچه خداوند از راه مشروع به‌وی ارزانی داشته 

عمده مطلب اینجاست که زهد بیشتریک امر قلبی اخلاقی بوده 
بربوط به‌دل و قلب انسان است". اسلام می‌خوا هد با تعلیم زهد؛بشر 
اعتماد و تکیه و توحه خود را از دنیا کنده و محبت و علاقه به‌دنیا را 
از قلب و روح خود ريشه کن سازد تا قلب و روح و توجه انسان برای 
خدا و سعادت وکمال توق بهستن. گردد. 

و از طرف دیگر بدین وسیله عامل اصلی بسیاری از مفاسد نیز 
ازبین خواهد رفت چه علاقه و محبت» و دلبستگی قلبی به‌دنیا و مظاهر 
آن انسان را به‌انسواع رذائل و سفاسد و انحرافات سی کشاند (حب‌الدنیا 
رأ سكل خطيئة) پیداست که‌با خشکانیدن این ریشۀ فساد قسمتی ازمفاسد 
و تصادمات در زندگی انسانها ازمیان خواهد رفت و در مقا بل به‌نسبت 
معکوس علاقه و همبستگی و تسوجه قلبی انسان به‌خداکه سرچشمۀ 
خیرات و پا کیها و کمالات و فضائل است افزایش می‌یابد. 


۱ علیعلیه السلام می‌فرماید: «تمام حتیقت زهد در دو جمل. از قرآن نهفته 
است» خداوند می‌فرماید: «تا هرگز برآنچه از دستتان رفته اندوهناك نباشید 
و بر آنچه به‌شما ارزانی داش شاد رتکد اف کی آن کی کدی اة 
افسوس نخورد و بدآینده شاد شود در این صورت زهد را از دو جیت آن 
دریافته است» نیج البلاغه د رکتاب کافی باز ازامیرالمؤمنین نقل شده فرمود: 
«زهد در دیا عبارت از کوتاه نمودن آرژو و شکر کردن دربرایر هر نعمت و 
اجتناب ورزیدن از هرکونه کرداری اس تکه خداوند عزوجل آن را حراه 
شمرده است». 
درکتاب نامبرده از اسام‌صا دق علیه السلام نقل است لد فربود؛: 
دنیا به‌اين نیس ت که انسان ثروت و بال خود را نابود لند و حرام كردن 


رهد در 


حلال الهی هم زهد نیست | زهد حقیقی آن است "لد آنچه در دست توست 
پیش تو از آنچه که پیش خداست‌بورد اطمینانتر نباشد و بدان دلبند نکردی.» 
(فروع‌کافی» ج ۵» ص ۰ ۰6۷۱۷ 
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وقتی که قلب و فکر انسان یکه‌چنین حالت کمالی به خودگرفت 
هیچ دلیلی ندارد که عملا" از زندگی طبیعی که مقتضای فطرت و 
ساختمان وجودی اوست دست بردارد و خود را به‌اختیار از نعمتها و 
زینتها و مظاهر حیات دنیوی که خداوند برای بندگان خود آفریده 
است بی‌بهره سازد برعکس اسلام همانطوری که دیدیم دستور می‌د هد 
نصیب خود را از دنیا فراموش نکند. 

طبق دستور اسلام شخص معتدل و مسلمان می‌تواند از دنیا 
برای آخرت استفاده کند و اصول" دنیا در منطق دين مزرعة آخرت 
شمرده شده و کسانیکه دنیای خود را فدای آخرت نمایند بانند آنهائی 
که آخرت خود را فدای دنیا م ی کنند مورد سرزنش واقع شده‌اند و 
عاقل آن کسی دانسته شده که بتواند دئیا را با آخرت جمع کند و از 
هر دو نصیب شایان ببردا, 

اساسا اگر معنی زحد همان فرار از دنیا و ترك همه‌گونه تمتع 
دنیوی باشد دیگر موردی برای کار وکوشش و تأمین نیازمندیهای 
مختلف زندگی جسمانی‌و... نخواهد ماند درصورتیکه مقررات ودستورات 
مربوط به‌ای ن گونه امور قسمت مهم تعالیم و احکام و اخلاقیات دين 
مقدس اسلام را تشکیل می د هد. 

اکنون به‌اين داستان خوب توجه کنید. 

در جلد یازدهم بحادالانواد نقل می‌کند: روزی گرمی هوای 
تاستان به کمال شدت خود رسیده بود آنتاب سراسر مدینه و باغات و 


۱. درکتاب وسائل» جلد دوم از پیشبرا کرم(ص) نقل م یکند: «بهترین شما 
کسی اس تکه آنرت خود را برای خاطر دنیا ترك نگوید و همچنین دنیای 
خود را بخاطر آخرت خویش از دست ندهد و انگل مردم نباشد.» 

و هم درکتاب نامپرده روایت زیر نقل شده: «از ما نیست‌آ نکس یکه دنیای 
خود را برای آخرت و آخرت خویش را بخاطر دئیا ترك کند.» 
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مزارع را فراگرفته و شرربار بر آنها می‌تایید. در این حال مردی به‌نام 
«محمدین منکدر» که خود را از زهاد و عباد و تا رک دنیا می‌دانست 
تسادفاً به نواحی ببرون بدینه آید» ناگهان چشمش به‌مرد فربه و د رشت 
اندابی افتاد که معلوم بود در این وک براق سی کھی ف.رسیدگی ب 
مزارع خود بیرون آیده و پیا فربهی و خستگی به کبک چند نفر ثه 
معلوم بود کس و کارهای خود او هستند راه می‌رود. 

با خود اندیشید این مرد کیست که در این هوای گرم خود را 
به‌دنیا مشغول ساخته است؟! نزدیکتر شد عجب! این مرد محمدین 
على بن الحسین (امام باقر(ع )) است؟ ! این سرد شریف دیگر چرا دنیا 
را پی‌جوئی م یکند؟! حتماً لازم شد تصیحتی یکنم و او را | : 


بازدارم. 

نودیکك آمد و سلام کرد امام تفس زنان و عرق‌ریزان جواب 
سام داد آنگاه رهگذر چنین گفت: آیا سزاوار است برد شرینی مکل 
شما درطلب دنیا بیرون بیاید آن عم در چنین وقتی و در چنین گرمائی 
خصوعبا با این اندام فربه له حتما بايد متحمل رنج فراوان بشوید؟ ! 


چه کسی از مرگ خبر دارد؟ شاید همین الآن مرف شه رسد اثر در 
همچو حالی مرگ شما فرارسید چه وضعی برای شما پدید خواعد اد 
آیا این عمل شایسته شماست خیر خیره هردز شایسته شما نیست. 


امام باقر (ع ) دسنتها از دوش کسان خود برداشت و بدد 


تکیه کرد و گنت اگر مرگ من در همین حال برسد و من بمیرم در حال 
عبادت و اطاعت و انجام وظلیفه از دنیا رفته‌ام زیرا این لأر مسن عیز 

زرا این یت 
طاعت و بندگی خداست تو خیال درده‌ای لد عبادت منجعر بدذ ثر و 
نماز و دعاست» من زندلی و خرح دارم الر دار نکنم و زحمت نکشم 
بايد دست حاجت بسوی تو و امثال تو دراز دنم من در طلب ررق 


بی‌روم که احتیاج خود را از هر سس و نا دس سلب دنم ین از 
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مرک وقتی اس ت که من در حال معصیت باشم نه در چنین حال که در 
حال فرسانبرداری هستم. 

زاهد: عجب اشتباهی کرده بودم خودم احتیاج کاملی به نصیحت 
داشته‌ام ۱. 


روش مسلمین در صدر اسلام 

دربارهٌ روش عملی پیغمیرا کرم‌(ص) و اصحاب صفه نیز باید 
گفت همانطوری که امام صادق(ع) فرمود: وضع اقتصادی عموبی در 
آن زسان اقتضا می کرد که مردم به‌حداقل ضروریات زندگی اکتفا 
کنند زیرا هنوز بیشتر مسلمانان فقیر و بی‌چیز و بیکار بودند حتی‌عده‌ای 
از بهاجرین که به‌مدینه هجرت می کردند خانه برای سکونت نداشتد 
این بود که درسکوی (صفه) مسجد زندگی می کردند. 

این جریان اختیاری نبود ۾ لذ! تعداد اهل صفه هم در نوسان 
بود و هرکدام که به‌نوائی می‌رسید مسجد را ت رک می‌گنت و تازه 
واردین جای آنها را می‌گرفتند. 

وضع اقتصادی مسلمانان طوری بود که در پاره‌ای از جنگها برای 
چند نفر از سپاهیان اسلام فقط یک دانه خرما در روز می‌رسید و آنها 
مجبور بودند چند نفری با یک خرما امرار معاش کنند. این موضوع 
هیچگونه ارتباطی به زهد و ت رکف دنیا نداشت. 

با وجود این پیغمبر همواره جلوی افراطها را می‌گرفت وکسانی 
که می‌خواستند به روش رهبانان عمل کنند مورد سرزنش پیغمبر(س) 
واقع می‌شدند و خود پیغبر(ص) نمونۀ عملی اعتدال و میاند‌روی 
سلام بود و از تمتعات مشروع و حلال دنیا بهره‌مند می‌شد و در عبادت 
وطاعت خدا نیز آنی فروگذار نبود. 


۱ نقل ازداستان راستان. 
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پیغمبراسلام(ص) هرگز خانه‌بدوش نبود و به‌حالت تجرد هم 
زندگی نمی کرد و جز عبادتهای مشروع که دیگران را به‌آن امر 
می‌فرسود ریاضت هم نمی کشید. 

پیغمبر ا کرم (ص) از جهت خانواده نه همسر را اداره م ی کرد و 
همواره در رقع حوائج خود و دیگران می کوشید و به‌تمام امور دینی و 
امور اجتماعی و سیاسی و اداری مسلمانان رسیدگی می‌نمود و خود نیز 
در شادی و اندوه مسلمانان شر کت می‌جست و سیو زب کر گرم د 
استعمال عطر و سرا اتاو شائه و سرتب نمودن سر و وضع (در برابر 
آئینه) که همه نمونة بارز و مظهر نشاط در زندگی است ازجمله برنامه- 
های پیغمبر اسلام(ص) در زندگی خصوصی خویش بود و از این 
نمونه ها درستن و آداب نبی| کرم (ص) فراوان می‌توان یافت 

و نیز روایات و احادیث زیادی که از پیغمبراسلام(ص) د ر زمینۀ 
تکوهش و ذم رهبائیت و سنع ؟سانی که از روش رهبانان مسیحی 
پیروی کنند نقل شدهء خود داستانهای مفصلی دارد که ما در اینجا 
به‌نقل دو داستان زیر اکتفا م ی کنیم وکسانی که طالب تحقیق بیشتر 
باشند می‌تسوانند در تتابهای تلبیس ۱ بلیس و حدیقةااشیعه و بحادالا نواد 
قسمت زیادی از آنها را مطالعه نمایند. 

عده‌ای از اصحاب رسول‌خدا(ص) ه رکدام در یک موضوعی با 
خود شرط و پیمانی بسته بودند بدین ترتیب که امیرالممنین(ع ) قسم 
یاد کرده بود که هرکز شبها به خواب نرود» بلال نیز قسم خورده بود 
که روزها چیزی نخورد و نیاشاید و عثمان‌بن منلعون هم چنین تم 
یاد کرده بود که هرگز با زن نزدیکی نکند. 

روزی هسر عثمان‌بن مخلعون با عا شد ملاقات می ند و عایشه 
از وی که زن زیبائی بود می‌پرسد چیست له ترا آشفته و بی‌نشاط 
می‌بینم (مالی ارا ك متعطلة) هسر عشمان در باسخ می‌گوید برای 
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خاطر چه کسی به خود زینت دهم مدتی است شوهرم به من توجه 
نمی کند او رهبانیت اختیار نموده و لباس خشن بهتن کرده و زهد 
پیشه ساخته است! 

عایشه جریان را به رسول‌خدا(ص) گزارش می د هد پیغمبر(ص) 
از منزل خارج می‌شود و دستور می‌دهد امروز نماز بصورت اجتماع 
انجام می کیرب 

خبر د رمدینه می پیچد و مردم سرا زیر مسجد می‌شوند پیغمبر(ص) 
بالای منبر رفته پس از حمد وستایش خدا چنین می فرماید: 

«چه شده عده‌ای طیبات را بر خود تحریم نموده‌اند آگاه باشید 
من که پیخمبر شما هستم شیها می‌خوایم و به‌غریزة جنسی خود پاسخ 
می دهم و روزها هم افطار می کنم ه رکسی از روش و سنت من 
کل ارسق سے 


آن سه تفر از جا پلند می‌شوند و می‌گویند: یا رسول‌انته ما بدین 
کار ة یاد کرده‌ایم دراین صورت تکلیف ما چیست؟! 

خدا این حکم و آیبه را نازل سی کند. لا یواخذ کم‌انته باللغوفی 
ایمانکم و لکن یژاخذ کم بما عقدتم الایمان فکفارته اطعام عشرة مسا کین 
تا اخر ای" 

داستان دوم اژ این قرار بود که روزت پیغمبراسلام(ص) با 
اصحاب خود نشسته و برای مردم از حالات قیاست سخن می‌گفنت 
سخنان آن حضرت در دل جمعیت چنان اثر بخشید که دلها ريخت و 
مردم به‌گریه افتا دند و سپس ده نفر از آنان در خانة عثمان‌ین مظعون 
گرد آمده پیمان بسند که روزها را روزه بگیرند و شبها بیدار بمانند و بر 


۱ مائده: ۸٩‏ تنیواسیزان جلد ششم» صفح ۱۸ و تفسیرعلی‌بن ابراهیم‌قمی 
و مج لییان در ذیل آیه «یا ایهاالذینآمنوا لاتحرم طیبات ما احل الته لکم» 
نیز مراجعه شود. 


۱۳۳ 


فراش هرکز نخوابند و گوشت نخورند و با زن و عطر نزدیکی ندمایند و 

RE eG gE‏ ای ھی لبود 
E a a‏ 

جریان به‌اطلاع پیغمبرا کرم (ص ) رسید پیغمبر(ص) خود 

به خانة علمان‌بن مظعون رسانید ولی وی را در آنجا نیافت مدد ی‌نگذشت 


عشمان با اصحاب خود خدست پیعمیر(ص) شرفیاب شدند سوضوء معرح 


شد و عثمان بدان اعتراف نموده و گنت «سا جز خبر قصدی نداشتیم 


اهب ) فرموده من بدین کارها مأسور نشده‌ام. آنگه خطاب 


4 ترا 


و E SR A‏ 
م ی کنم. هر کس از رودر ۱ 


خود حرام کرده‌اند اماس 


باشید زیرا خودداری‌نمودن از گوشت و زن 


آنان جهاد» شما خدا را عبادت «نید و شر ب بهخدا روا ندارید احج 


بجا بیاورید و عمره و نماز را برپا بدارید و ر 


رمضان روزه بکیرید راست بروید نا بر شما راست آید, 


قبل از شما مردمی ذر هنال سختی خلا دا 


خود سختی هموار ساختند خداوند هم بدآنها سخت دنت و اینها هم 
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له در صوبعه‌ها و دیرها زندلی سی لنند از پس‌باند 


علی(ع) زهد خود را تفسیر می کند 

جای تردید نیست که زندگانی امیرالمومنین علی(ع) بسیارساده 
و بی‌آلایش و نمونۀ کاملی از زهد بود» پوشا ک و خوراکث آن حضرت 
حتی در بعضی از سواقع از اندازه ضروری هم کمتر بود. 

خوب است علت و فلسفة این روش را از زبان خود آن حضرت 
بشنوید اينک به‌داستان زیر از نمچ البلاغه درست توجه کنید ! 

علی(ع) بعد از خاتمه جنک جمل وارد بصره شد» در خلال 
ایامی که در بصره بود روزی به‌عیادت یکی از یارانش به‌نام «علاءین 
زیاد حارئی» رفت این مرد خانۀ مجلل و وسیعی داشت على همین که 
آن خانه را با آن عظمت و وسعت دید به‌او گفت: این خانه به‌اين 
وسعت به‌چه کار تو در دنیا می‌خورد در صورتی که به‌خانة وسیعی در 
آخرت محتاج‌تری؟! ولی اگر یخواهی می‌توانی همین خانة وسیع را 
وسیله‌ای برای‌رسیدن به‌خانٌوسیع آخرت قرار دهی به‌اینکه در این خانه 
ازمهمان پذیرائی کنی صل رحم‌نمائی» حقوق مسلمانان‌را در این خانه 
ظاهر و آشکا رکنی» این خانه را وسیل زنده ساختن و آشکار نمودن 
حقوق قرار دهی و از انحصار بطامع شخصی و استفادهٌ فردی خارج 
نمائی. 

علاء = يا امیرالمومنین سن از برادرم عاصم پیش تو شکایت 
دارم. 

علی س چه شکایت داری؟ 

- تا رکف دیا شدهء جابهٌ کهنه پوشیده» گوشه‌گیر و منزوی شده 
همه چیز و همه کس را رها کرده. 


۱ قفسیرالمیزال؛ ج ۶» ص ۰۱۱۹ 
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- او را حاض رکنید. 

عاصم را احضا رکردند و آوردند علی(ع) بهاو ر و کرد و فرمود: 
ای دشمن جان خود. شیطان عقل تو را ربوده است» چرا به زن و فرزند 
هویش رحم تکردی؟ آیاتوخیال م کنی خدائی که نعمتهای پا کیزه 
و زیبا را برای تو حلال و روا ساخته ناراضی می‌شود از اینکه تو از 
آنها بهره ببری؟ تو در نزد خدا کوچکتر از این هستی. 

عاصم - یاامیرالمژمنین تو خودت هم که مثل من هستی 
تو هم که به خود سختی می‌دهی و در زندگی به خود سخت می‌گیری تو 
ه مکه جام نرم نمی‌پوشی و غذای لذیذ نمی‌خوری بنابراین من همان 
کار را م ی کنم که تو م ی کنی و از همان راه می روم که تو می‌ردک. 

بدا نان می کنی» من با تو فرق دارم» من سمتی دارم که تو 
نداری من در لباس پیشوائی و حکوستم» وئلین حا کم و پیشوا وظیفة 
دیگری است خداوند بر پیشوایان عادل فرض کرد هکه ضعیفترین‌طبقات 
یلت شود رآ سقیانن زد کی قخضی خود قرار دهند و آنطوری زندگی 
کنند که تهیدست‌ترین سردم زندگی م ی کنند که سختی فتر و تهبدستی 
بر آن طبقه اثر نکند بنابراین من وظیفه‌ای دارم و تو وظیفه‌ای. 


فقر از نظر منطق اسلام 

دیگر از موضوعاتی ده بررسی آن از نظر منطی آیین اسلام 
بمنظور درک میزان ارتباط تصوف با اسلام لازم است مله .فثر» 
اس ت که یکی از اصول اساسی و شعائر تصوف بشمار می‌رود. 

فقر از نظر لغت به‌معنی احتیاج فته می‌شود لی که عیاش وا 
ندائته و بدان نیازمند باشد وی را نسبت به‌آن چیز نقیر گویند. 

منفلور با از فتر در اینجا عبارت از نداشتن آن جمله چیزهانی 
است که اسان در زندگی بادی و حسمانی به‌آنها احتیاج دارد ازقبیل 
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لباس؛ مسکن » غذا و... 
فقر به‌این معنی بدون تردید از نظر فطرت و ساختمان وجودی 
انسان محکوم می‌باشد و اساسا ادامه زندگی در این صورت امکان‌پذبر 
نیست و به همین جهت آفریدگار حکیم انسان را به‌نیروها و وسایل 
گوناگون مجهز نموده تا بتواند برای ادام زندگی خود در دئیا از فقر 
رهائی یافته و نیازسندیهای خود را در شئون سختلف زندگی تأین 
نماید. ناکنته پیداست که مطلب از نظر زندگی اجتماعی که انسان 
بالفطره از آن ناگزیر می‌باشد نیز اینچنین است زیرا پرواضح است که با 
وجود فقر حبات اجتماعی غیرقابل تحقق است و حتی اگر زیون تیمی از 
جامعه حکمفربا باشد نه تنها آن قسمت فاقد حیات اجتماعی بی‌شود آن 
نیم دیگر نیز در صورت ارتباط فلج میگردد. 
بطور کلی فقر از نظر علم الاجتماع از بزرگترین عوامل انعطاط و 
عقب‌ماندگی ق فاق امت و حتیءچنانکه در منطن دين مقدس اسلام 
خواهیم دید اساسا فقر سادی معمولا فقر معنوی و اخلاقی را نیز یدنبال 
دارد و این دو با یکدیگر سبت ستقیم دارند (من لا معاش له لامعادله). 
۳ نمی‌گوئيم آنهائی که دارای ثروت و تجملات دنیوی عستند 
در سعنویات هم گوی سبقت را ربوده‌اند بلکه منظور ما این است که آن 
افراد و جامعه‌ای می‌توانند از فضیلت و اخلاق و سعادت بعنوی و 
اخروی برخوردار گردند که پوششی برای تن و غدائی برای شکم و 
جائی برای زندگی داشته و خلاصه یک اقتصاد مستقلی داشته باشند و 
در غیر این صورت معمولا تن برهنه و شکم گرسته از عهده هیچ 
مسئولیتی برنخواهد آبد و چه بسا همه چیز را قدای تن و شکم سازد!. 
۱ در سفینةاابحا جلد اول ماده «حلل» نقل شده: پیغمبرا کرم همواره از 
اشخاص مورد توجه خویش از پيشه وشغلش سوال می‌فرسود و اگر جواب 
ملفی می‌دادند و می‌گفتند فلانی بیکار است‌می‌فرمود: دیگر از چشم من 


مه 


۱۳۶ 


بدیهی است بحث ما در اینجا «نوعی» است حالا اگر یک فرد و 
یا چند نفری در یک جامعه‌ای از این روش پیروی کنند مانند مرتاضین 
هندی نباید آن را که یک صورت استثنائی دارد پدحساب عمومگذ اشت. 

و ابا اینکه در صدر اسلام و عصر پیغمبر اکر م(ص) پیشتسر 
مسلمانان در مضیقه بالی و فقر مادی بسر می‌بردند البته یک وضع 
اجبا ری پوده و سئمانان چاره‌ای جز تحمل بردباری نداشتند و با وجود 
این در تأمین حداقل ضروریات زندگی سامحه و دریغ نمی‌نمودند و 
آنهائی هم که دستشان از همه‌جا کوتاه بود و حتی ی جائی بر پرای سکنی 
جز مسجد نداشتند (اعل صنه) در تکفل سایر سسلمانان بودند و البته 
آنها عم بتدریج صفه را ث رکف می‌گفتند و زندگی ستقل پیدا سی کردند 
و به‌همین جهت همواره تعداد اهل صفه در نوسان بود عده‌ای سروب 
سابانی پیدا سی و دند و مهاجرین تازه‌وارد جای آزیا را در صنه 


حتی تاریخ نشان می‌دهد که مسلمانان به‌دستور پیغمبر(ص) د 


پاره‌ای سوارد برای بدست‌آوردن غنیمت و بهبردی بخشیدن به‌اتتساد 
عموبی با قافله های تجارتی بش رین به نبرد می‌پرداختند و این معطلب 


ازسه نظرضرورت داشت. 


8 عمواره درصدد ازار سلمین و از بین بردن اساسر 


1 


مت هر داد میتی ببکار وناق شغلی لد زندی 


ګند بماند ا با ین خود زندلی بیج 


مجتیاع ا وت ات لسی, راکد در yy‏ اف 
۳ وا زیرا کسی هز ا 


و درفتر و نهیدس پسر برد لوزن شبن (سی بشتر است‌آدم فشر هموارد در 
چشم مردم حقیر ات کسی وشن تدخراتای فا تج داهد و فدر و سنزاتم 


همواره مجهول است. 


۱۳۷ 


اسلام بودند و حتی در این باره پیمانها را نیز نادیده می‌گرفتند. 

۲. از نظر تهدید و ارعاب مش رکین زیرااکه توطه‌های آنها 
موجودیت اسلام و مسلمین را تهدید می کرد. 

۳. از نظر اقتصادی چه مسلمانان از نظر حقوق انسانی حق 
حیات داشتند در صورتی که منایع و مواد ضروری در اتحصار دیگران 
بود و آنچه مهاجرین اتد درمکه توسط مش رکین به‌یغما رفته بود. 

شکی نیس ت که وضع اتدائی مسلمین در سالهای اول هجرت 
ادامه نیافت و بتدریج سطح زندگی مسلمانان رو به‌بهبودی گذاشت و 
| کثر سلمین صاحب شغل و ثروت شده و از بهره‌ها و مظاهر و زینتهای 
دنیوی و تجملات بادی بهرهٌ کافی بردند. 

چنانکه وضع مسلمین و انواع تجملات آنها به هنگام فتح مکد 
خود نمونة این تغیبر وضع زندگی‌شان بود. 

اسر با توجه به‌اینکه «فقو» با فطرت‌و مقتضیات سازبان‌وجودی 
انسان سازگار تست از همینجا نظریه اسلام نیز در این پار معلوم 
می‌شود ولی باز برای توضیح بیشتر مطلب توجه خوانندگان را بهچند 
روایت زیر جلب می‌نما ئیم. 

پیغمیرا کرم (ص) با یک جملة کوتاه و جامع» حقیقت مطلب را 
چنین بیان فرمود: الفق رکادان یکون کفراً یعنی فقر از نظر نتیجه»ساوی با 
کفر و متقارب با آن می‌باشد. 

امیرالمومنین(ع ) نظر به‌عواقب شوم و نکبت‌باری که فقر دارد 
اینطور فرمود: لوتمثل لی‌الفقر رجلا لقتلته. 

آگر فقر در هیکل مردی برابر من پدید آید بیدرنگ آن را به‌قتل 
می‌رسانیدم و نابودش می کردم. 

بازبا بیانی د یگر چنین می فرماید. ما ضرب انته‌عباده بسوط اوجع من الفقرء 
یعنی خداوند هیچیک از بندگان خود را با تازیانه‌ای دردناکتر از فقر 


۱۳۸ 


نزده است. 

در ضمن یکی از خطبات دلنشین و آموزندۀ امیرالمومنین(ع) 
این جمله جامع و پرسعتی نیز دیده می‌شود: 

والقبر خیر من‌الفتر یعنی هنگامیکه انسان به‌ذلت فقر مبتلا گردد 
جائی جز قبر برای او نیکو و سزاوار نیست. 

بازعلی (ع) سی‌فرماید: الفقر یخرص الفطن عن‌حجته» یعنی فتر 
شخص تیزهوش را مانع از بیان منطق و دلیلش می‌گرداند. 

و نیز سی‌فرماید: الفقرفی‌الوطن غربة و الفقر الموت‌الا کبر» بعنی‌فقر 
دروطن به‌سنزلسه غربت است و فقر سرگ بزرگ می‌باشد» نقل از 
(روضةالواعظین). 

روایات در این باره زياد است ولی با در اینجا بمنظور اختصار 
به همین مقدار | کتفا نمودیم و بدیهی است میاحت گدشته دربار؛ زهد و 
همچنین آنچه بعداً دربا رۂ سبارزه با فتر بیان خواهد شد در توضیح سطاب 
مفید تواند بود. 

این نکته نیز لازم سید کی است که اسلام در موارد فقر اجباری 


مانند اوشاع ابتدائی مسلمانان در اوائل هجرت و یا نی له دراد 


حوادد. روزگار سبتلا به‌فقر می‌شوند و اختیار را از لف قدرت می د عند 
مور خشییی اینگرنه افراد بو ایتک تفر آنان بر پدنست,روجی د 
تاامیدی نکقاند و آنان نید مانند. دیخران در جستجوین تل المی ف 
سعادت اخروی باشند از فقر و فقرا با عبارات مخصوصی تمجید نمرده 


است یا يراي الق ھا ھھھ کی و هت کی ات 
وصا برای لغو امتیارانی ده ار غنی و ترا از 


موضوع را پیشتر مورد عنایت قرار داده است. 


۱۳۹ 


مبارژه اسلام با فقر 

اسلام برای اینکه عفریت فقر از بیان افراد و جامعة اسلامی 
رخت بربندد و مسلمانان با کمال عزت» زندگی ستقل و آبروسدانه‌ای 
داشته باشند و در تأمین نی زمندیهای حیاتی محتاج وکل به‌دیگران 
نباشند به‌سلهة کار و فعالیتهای اقتصادی اهمیت زياد قائل شده و 
همانطوری که در سابق دیدیم برای انتظام اقتصاد یک قسمت از 
قوانین و دستورات خود را به‌این قسمت اختصاص داده است. 

در وسائللشیه» جلد دوم قبل از شروع به‌احکام و قوانین 
مربوط به‌سعاملات» اپواب متعددی در زمینۀ ترغیب و تحریض به کار و 
کوشش برای تأمین احتیاجات خود و عیال و وجوب و فضیلت آن 
عنوان شده که عرکدام شامل روایات پرمعنی و متعددی است. 

مطالعةٌ این روایات بخوبی می‌رساند که اسلام تا چه اندازه 
مسلمانان را به کار و پيشه و صنعت و تجارت بمنظور تأمین هزین 

¢ ۳ 

زندگی واداشته و تا چه حد با فقر مبارزه نموده است. اینکک چند روایت 
زیر را پعنوان نمونه به‌دقت مطالعه نمائید. 

,. عن ابی‌جعفر قال: انی لا بغض الرجل او ابغض للرجل ان یکون 
کسلاناً عن اسر دنیاه و من کسل عن اسر دنیاه فهوعین امر آخرته اکسل, 
(وسا ل الشیعه ج ۲» باب ړر) 

. عن ابی‌عبدانته قال قال رسول‌انته صلی‌الته عليه وآله ملعون من‌القی 
کله علی‌الناس. (باب ). 

۳. عن جعفربن محمد عن اییه قال کان امیرالمژستین(ع) یقول: 
من وجد ماء وتراباً ثم افتقر فابعده‌انته, (باب و). 

.٤‏ عن موسی‌ین جعفر: من طلب هذا الرزق من حله لیعود به‌علی 
نفسه و عیاله کان کالمجاهد فی سبیل‌اته. (باب ع). 

ه. عن علی (ع): انالته عزوجل یجب المعترف‌الامین, (فردع کافی» 


۱۳۰ 


ج ه»ص ۰۱۱۳) 

. عن ابی‌عبدانته(ع): ایعجز احد کم‌ان یکون مثل النملة فان‌النملة 
تجر الى جحرها («سائل » ج ب» باب .)٤‏ 

ب.. علی‌بن آبی‌حمزه م یگو ید: ابوالحسن(ع) (امام موسی بن جعفر) 
را ديدم که در زمین خود کار می کرد وقدمهائ: حضرت از عرق‌خیس 
شده بود عرض کردم فدایت شوم عمله‌ها و افرادتان کجا هستند؟ چرا 
به‌آنها دستور نمی‌فرسائید؟ فرمود ای علی (بن ابی‌حمزه) آنهائی که از 
من و پدرم بهتر و افضل بودند به‌دست خویش در زسین خود کار 
می کردند» عرض کردم آنها ؟دامند؟ فرمود: همانا رسول‌اله(ص) و 
اسیرالموسنین (ع ) و تمام پدران من همه به‌دست خویش کارمی کردند 
و این از پیش انبیاء و مرسلین و اوعیاء و صالحین است (باب .)٩‏ 

2 امام جعفرصادی(ع ) به یکی از دوستانش فرمود: عزت‌خویش 
را حفظکن» عرض کرد ندام عزت راء فرمود اینکه صبح به‌بازازسی روی 
وس رکار خود می‌ایستی و بدین‌وسیله خود را بحترم می‌داری. (باب 
۱ 

نقل است اسیرالمومنین (ع ) حتی در روزهای اول خاافت خویش 
سر کار خود در باغ خویش حاضر می‌شد و به زراعت می پرداخت. 

وقنی طلحه و زبیر بمنظور سب امتیازات بینتر می‌خواستد. ب 
على( ع ) ملاقات نمایند نزد عمار یاسر و ابوالهیتم آسدند و درخوادت 


وقت مااقات نمودند عماردر پاسخ گنت ماافات علی( ع ) اذن‌نمی خوا عد 


= 
ا 


او حاجب و دربانی ندارد» وی | نون با ثارگر و احیر خود 
بیل و کلنگ برداشت و به‌نخلستان رفت تا در بثرالمدث دار نند. 

و در وجه تابگذاری این چاه به:بترالملکد» ثفتداند ده علی 
(ع) آن را پس از خرابی استخراج لرد و نخلستانی در ان سرزمین 


احداث نمود. 


۱۳۱ 


در زسان پیغمبرا کرم (ص) عده‌ای به‌حضور آن حضرت آمدند و 
عرض کردند که فلان کس همواره روزها روزه و شبها در عبادت است و 
همواره مشغول ذ کر گفتن است حضرت پرسید: کدامیک از شما مخارج 
او را متکفل هستید؟ گنتند بطور دسته‌جمعی فرمود بناپراین همه شما 
از او بهترید» مشابه این داستان از معلی‌بن خایس نیز نقل (داسخ- 
التواریخ» فصل کلمات حضرت رسول(ص)) شده ده در خدمت ابام- 
صادق(ع ) یک چنین جریانی اتفاق افتاد حضرت فرسود: قسم به‌خدا 
آن کسی که روزی آن شخص را می‌دهد عبادتش بیشتر و بزرگتر است 
(تهذیب کتاب السکاسب) , 

همانطوری که گفتیم روایات در این باره بسیار است و تاریخ 
زندگی پیغمیرا کرم (ص) و اسیرالموسنین (ع) و سایر ائمه نیزبهترین 
دلیل و گواه مطلب است. 

ولی با ناگزیر به جهت اختصار به‌همین بقدار اکتفا نمودیم اما 

خوانندگان محترم می‌توانند توضیح و مشروح آن را مخض وا دربارةٌ 

اهمیت : تارهای تولیدی در کتاب وسا ثل‌الشیعه جلد دوم» کتابالتجادة 
د فروع‌کافی» باب‌المعيشة جلد پنجم وسایر نتب اخبار و فقه مطالعه 
نمایند, 


ا کنو ن که بطور اختصار با روش عملی اسلام و منطق و نظر 
اين آیین در بار دنیا وزهد و فتر آشنا شدیم سوقع آن رسیده که روش 
عملی تصوف و سئلة زهدوفقر را از نظر صوفیه نیز از نظر بگذرانیم 
تا میزان رابطة تصوف و اسلام کاسلا روشن و نمایان گردد. 


۱۳۲ 


ادلین نمو دهای تصوف در تاریخ اسلام 


در زسان حیات پیغمبرا کرم (ص) مسلمانان پیرو همان نوع 
طرز فکر و روش عملی معتدل و حد وسط ( که تا بدینجا بختصراً بیان 
گردید) بودند و آن را ازکردار وگفتار ربر عالیقدر اسلام تعلبم می- 
گرفتند و شلون مختلف زندگی خود را با آن تطبیق می‌دادند. 

و معمولا" همان طوری که نقل شده افراط و تفریطهاثی که در 
پاره‌ای بوارد از بعضی از سلمانان سر می زد مورد انتقاد رسول! لمع 
واقع شده و پیغبر (ص) از شیوع و دای ان دت حله کک کن 
می‌آورد. 

تربیت یافتگان این سکتب که شخصیت روحی آنان با تعلیمات 
و روحیه دینی تشکل و انعقاد یافته بود همواره در فراز ونشیب زندلی 
پرباحرای خود تا آخرین دقایق عمر نسبت به‌این مکتب و روش 
«وسط» اسلام و پیغمبرا کرم (ص) و فادار ماندند و پس‌از رحلت آن 
حضرت نیز علی‌رغم فساد زمان و متتضیات روز اعتدال و میاندروی 
را ا ز کف نداده و به حقیقت از اسلام پیروی نمودند. 

سلمانها» ابوذرها» متدادها» عمارها هر دام در عین اینکه 


مردان خدا و اهل فضیلت و آخرت بودند و در این راه از خود سعی و 


۱۳۳ 


عمل و بهتمام معنی بندگی نشان می‌دادند» در مقابل نیز مرد زندگی 
در همهٌچیز میانه رو» و نمونة اعتدال اسلامی بودند» آنها در خیروشر و 
سرئوشت جامعه اسلا ی که خود را عضو زنده‌ای از آن می‌دانستند 
وکت سی تمودند و حتی درسائل اجتماعی و سیاسی و سبارزه برعلیه 
ظلم‌وستم و و انحرافات همواره در صف اول مبارزین قرار داشتند و به 
همان اندازه که به‌عبادت و بندگی و کمالات معنوی و تأمین سعادت 
اخروی و بالاخره جهات فردی می‌پرداختند» دربارة نیازمندیهای 
اجتماعی و شئون دنیوی و تأمین عدالت اجتماعی و برقراری آزادیهای 
مشروع و ابیت و حقوق فردی و اجتماعی نیز علاقه و نشاط فراوان 
نشان می‌دادند و در این راه تا پای جان فدا کاری و جانبازی می نمودند 
زیرا طبق تریبت اسلامی می دانستند ده جنبه های مزبور از جهاتاخروی 
و سعادت یز ی جدا نبوده و جز از این ی ی از اس سلام و 


تأمین ۲ و سعادت اخروی امکان پذ یر نیست کوشش در این راه را 
و rge‏ مهم دینی داسته و آن"را بزرگترین عبادت مبحسوب 
می‌داشتند, 


اینان که نمونه‌های تربیت مکتب جهانی و جاودانی اسلام 
بودند هرگز ز از زندگی اجتماعی اعتزال نجستند و فرار از دنیا و بالاخره 
زد ی افردق ھار تقو دیو 

ولی مدتی نگذشت که کم کم مسلمانان این رویه پسندیدۀ 
اسلام را تلد گنت و راه انحراف نت و جز عدۀ معدودی در 
این ره اعتدال ثابت قدم نماندند و بتدریج انحراف در دوطرف افراط 
(جاه‌طلمی و دنیاپرستی) و تفریط (تزهد و اعتزال و زندگی فردی) پدید 
آمده و جابعةٌ اسلامی در آستانة خطرات و مشکلات بزرگ و ناگواری 
قرار گرفت. 


۱۳۴ 


تمایل به دنیا اولین قدم انحر اف 
پس از آنکه وضع اقتصادی مسلمانان در اثر فتوحات و بدست 
آوردن غنائم سرشار جنگی و بالاخره گسترشی حکومت و سلطة اسلام» 
بهبودی یافت و مه فریبندهٌ «جاه‌ومال» درکام عده‌ای از محرومین 
و عناصر سست ایمان و منافق بخوپی انعکاس یافت» زین سساعدی 
برای پرورزش و پیدایش یک انحراف مخوف پدید آمد. 
اولین نمود این انحراف همان اوضاع و جنجالی بود که پس از 
رحلت پیغمبراسلام (ص) برسر خلائت و جانشینی آن حضرت رخ داد و 
با کمال تأسف این زینه روزبرروز در اثر توسعة روزافزون قدرت و 
تفوذ اسلام و سرازیر شدن گنجها و ثروتهای ملل مغلوب و شکست 
خورده بسوی م رکز و مقر حکوست اسلامی (بدینه) ساعدتر و در 
نتیجه دامن انحراف نیز وسیعتر و عمومیتر گردید. 
همانطوزی که پیغمسرا کرم (ضص) بینی آلرده‌بودفتوحات 


و موفتیتهائی که نصیب سسلمانان شد بلا و فتن بزرگی برای دین آنیا 


گردید و موجب آن شد که «سلمانان از روش معتدل وحد وسط اسلام 
متحرف شده و به‌دنیا و مظاهر فریبنده و متاعهای زودگذ, آن تمایل و 
علاقة شدید پیدا نند و بالاخره دل‌ودین در کرو آن 


7 رکف خر ا ۷ 
کار به‌جائی رسید که حتی آنانی ده از ام 


شمرده می‌شدند نیز بدین انحراف آلوده SE‏ 
طلبی و ثروت اندوزی افتادند. و در زسان خلافت خنمان سوهءامتناده و 
تجاوز به‌اموال عموبی و فساد عیئت حا لمد د بالاخره استباات د 
اختادف طبقات بقدری بالا لرفت که جامعذ اسلامی و حخرس را به 


آستانه انفجار لشانید. فرجه بالاخره حکود.ت ساق ند و شخصیتی 


همچون على بن ایبطالب له مجسمةه عدالت و تقوا 


مگ فا ین و 


بدست گرفت و دست‌بنی‌امیه و افراد فاسد و چپاولکر را از ببت‌المال 


۱۳۵ 


قطع و آنها را ازکار برکنار نمود و حتی حاضر نشد بطور موقت هم 
حکوست بعاویه را درشام امضاء نماید, 

ولی دیگ رکار ازکار گذشته و فساد و دنیاپرستی و جا‌طلبی 
همچون سرطان ریشه دوانیده و زمان دگرگون شده بود. 

اگر امیرالمومنین پس از عمر حکومت را بدست می‌گرفت هنوز 

امکاناتی برای اصلاح وجود داشت و می‌توانست روش پیغمبر را از 
نو زنده سازد. 

ولی اکنون (پس‌از عشمان) دیگر مردم با انحراف و امتیازات و 
بیعدالتی و دنیاپرستی خو گرفته» سران قوم در پی جاه‌طلبی و عموم هم 
در پی‌دئیا بودند. 

این بود همین که آمیرالمومنین خواست بالغو امتیازات مخالف 
اسلام و خلع‌ید جا‌طلبان و یغماگران بنی‌امیه از بیت‌المال و حکومت» 
سروسامانی به‌اوضاع مسلمین بدهل و همان وضع و روش عاد لانۀ پیغمبر 
اکرم (ص) را برقرارسازد با مخالفت شدید و جنجالها و فتنه‌انگیزیهای 
خونینی رویرو گردید و عناصر امتیاز طلب و جاهطلب ودشمنان دیرین 
اسلام یکی پس‌از دیگری قد علم کرده و آشوب و بلواهای خونین و 
دهشت آوری براه انداختند و با تحریکات و انواع وسایل عوامفریبی و 
تطمیم جامعهُ جوان اسلامی را به خاك وخون کشيدند. 

آیا اساس و محرك اصلی قیام اصحاب جمل و لشک رکشی‌بعاویت 
ابن ابی‌سنیان که در نتیجة آن ده‌ها هزار تن کشته شدند و اساس حکوست 
و عزت اسلام متلانی گشت جز جاهطلبی و امتیازطلبی و بالاخره دنید 
پرستی چیز دیگری بود؟ 

لازم به‌توضیح نیست که جنگ نهروان نیز که بنوبۀ خود ضربۀ 
مهلکی به‌جامعة اسلامی وارد آورد زائید؛ جنگ صفین بود که آتش 
آن به‌دست مرد ناپاك و جاه‌پرستی افروخته شده‌بود. 


۱۳۶ 


این وضع ناگوار و فلا کت‌بار در همین جا خاتمه نیافت پلکه روز 
بروز انحرانش عمیقتر و وسیعتر شده و تود مردم از حقیقت اسلام و 
تعالیم و سنت و روش پیغمبراسلام (ص) فاصلۂ بیشتر گرفتند تا آنجا 
که جای پیغمبر (ص) را که جایگاه فضیلت وعدالت بود مردان ناپالك 
و آلوده‌ای همچون معاویه و يزيد و مروان و عبدالملک اشغال نمودند 
و تود؛ مسلمان هم که روح شهامت و حقیقت اسلام را از دست داده و 
دنیا چشم‌وگوش آنها را گرفته بود چنین حکوبتهای صددرصد ضد 
اسلاسی را پذ یرفتند. 

حتی آنهائی که در قلمرو حکوست علی (ع) بودند و در مکتب 
علی (ع) عمل مز تقوا و عدالت را چشیده و آن خطبه‌های جانکه 
علی (ع) را دربارة نکوهش دنیاپرستی و عواقب دردنالد تمابل به 
دنیا و ظلم شنیده بودند دیری نپائید ده به‌سوی دنیای معاویه سرازیر 
شدند تا آنجا که حاضر شدند امام‌حسن‌مجتبی(ع) را له با وی به 
اختیار يبعت نموده بودند دست بسته تسلیم بعاویه کنند. 

از این بعد دیگر تفکر نسل بکلی عوض شده بود و جز عدۀ 
معدودی که درك محضر پیغمبر (ص) را کرده و در نکب علی ( د ا 
تربیت یافته بودند» بقیه مردم» مملمانانی بودند e ANS‏ ا 
مکتب بنی‌امیه فرا گرفته بودند و یا با اوضاع انحرافی و تبلیغانی « 
تربیت آنان خو گرفته و اسلام را از دریچة وضه موجود می نکر :ستند. 

یک بطالعة اجمالی دربارث روحیه بان لش تراک از عات 
برداشتن امام حسین بن على (ع) در زمین ثربلا اجتماع نموده بودن و 
برای دریافت یک جایزةٌ پست و ریاست و مال بی‌ارزش دس به 
کثیف‌ترین جنایت له در تاریخ بشر لم نظیر و یا بی‌نفلیر است زدند 
خود نشان می‌دهد که انحراف مسلمانان آن‌عصر و شبوع روحیه دنیا- 
پرستی دران زمان تا چه حد بوده‌است؟ ! 


۱۳۲ 


با همین قباس می‌توان این انحطاط و انحراف را در دوران 
حکوست بنی‌امیه مطالعه کرد و نظر به‌اينکه تفصیل در این مورد با 
را از اصل بحث باز می‌دارد لذا به همین اندازۀ اجمالی در اینجا اکتفا 
می‌شود و طالبین می‌توانند مشروح آن را در تاریخ اسلام بطالعه 
نمایند, 


آنحراف دیگر در راه تفریط 

عکس العمل این انحراف این بود که عده‌ای هم به‌خبال خود 
برای اینکه خویشتن را از آلودگیها و فساد و دنیاپرستی و اختلافاتی 
که دامنگیر | تثریت. مسلمانان شده بود حفظ کننده از اوضاع کناره 
گرفته و به زهد و ترك دنیا پناه بردند. 

در حقیقت چاره‌ای که این اده برای وارستگی و حفظ دين 
خود پنداشته و آن را روش عملي انتخاب نموده بودند دقع فاسند به 
افسد و از بیغوله به‌چاه پناه بردن بود و عواقب شوم و انواع گرفتاریهائی 
که از این راه به اسلام و مسلمین رسید کمتر از نتایج سوء انحراف اول 
بود, 

با مطالعة تاریخ اسلام روشن می‌شود که اولین قدمهائی که در 
این روش انحرافی برداشته شد از زمانی آغاز گردید که جاه‌طلبان و 
دنیا پرستان برعلیه یگانه وصی پیغمبر (ص) علی‌بن ابیطالب (ع) قیام 
نموده و به‌آرزوی رسیدن به‌خلافت مسلمانان را به‌نفاق و اختلاف و 
جنگ وخونریزی دچارساخته بودند. 

اسثال عبدالته‌ بن عمروحسن بصری برای اینکه تن به‌بیمت کسی 
در ندهند و از رنج و تبعات آن در آسایش باشند به‌بهانۀ اینکه هنوز 
حق واضح نگشته! و پیغمبر (ص) سفارش فربوده که در فتنه‌ها خانه- 
نشینی بهترین راه نجات است! از نصرت علی (ع) شانه خالی نموده و 


۱۳۸ 


از معرکه جان بدر بردند و گوشه‌گیری وزهد را برای خود سپر و 
پنا هگاه اتخاذ نمودند. 

چنانکه سیر تاریخ و حوادث بخوبی حقیقت و واقعبت خطمشی 
این افراد را روشن ساخت و نشان داد که این زهد و اعتزال تنها 
ماسکی بوده که اینگونه افراد می‌خواستند در سایه آن از زیر بار 
سئولیتهای اجتماعی شاند خالی کندد بعنوان نمونه به‌دو مورد زیر 
توجه نمائید: 

هنگامی که مهاجر و انصار پس از کشته شدن عثمان» علی‌بن- 
اییطالب (ع) را به‌اصرار تمام وادار به‌قبول خلافت نمودند در 
بیان عبداله‌عمر حاضر نشد خلافت ان حضرت را به‌رسمیت بشناسد 


ن 


و حتی کلمات تعریض آمیزی عم به‌زبان می‌راند که یعنی این خلافت 
غیر قانونی است!۱! 

ولی همین عبدالته‌عمر در زان عبدالملک بروان شبانه خود را 
به حجاج بن بوسف در مکه بی‌رساند تا به‌نام بدالملک با وی بیعت 
نماید در همان شب ده وارد مکه می‌شود بەسااقات حجاج می‌شتا بد 
اغلهار می کند ده چون برعمر خویش بیم دارد و از طرفی ازپیغمبراس | 
شنیده است : «هر دس بمیرد و امام‌زبان خود را نشناسد مانند مرده 
جاهلیت دنیارا ترلد گفته» اینک برای انار جعت با ایام وب 


(عبدالملکك بروان) از بدینه تا بهمکه آبده است. 


ولی حجاج فریب این نبرنگ و ساسك دروغین نخوانه + 
بدینگونه پاسخ می‌دهد: «تواگر این چنین «قدسی ده حتی نتزانی 


جد مناعت د | بدون ادام بماد ,| با با آن فضا 

> عت شب را بدون م بماتی چرا باعلی(ء ) با ال فضل و 
مرتبه‌اش بیعت ننمودی در صورتی له بیش از چند قده با تم ماصله 
نداشت آیا در آنوقت چنین حدیثی نشنیده بودی؟ ! 


تو ا کنون لایق آن نیستی له من برای بيعت دست بسوی تو 


۱۳۹ 


درا زکنم آنگاه پای خود را برای اخذ بیعت در اختبار عبدالقه‌عمر 
گذاشت! ۱۱ 

آری عبدانته‌عمر خلافت. علی‌بن اییطالب را غیرقانونی و غیررسمی 
می‌شمارد و ماسک زهد و اعتزال به خود می‌زند ولی برای بیعت با 
عبدالملکه‌اموی کذائی و حجاج‌بن یوسف که تاریخ هردو را به‌ناپا لی 
و خونخواری و جنایت‌های جبران اپذیری ياد می کند شبانه خود را 
از بدینه به‌یکه می رساند و حاضر می‌شود به‌چنین ننگی تن در دعد 
29 به‌عوض دست با پای حجاج بیع ت کند. آری کسی که تن به‌عدالت 
ندهد بک چنین ذلت‌وتنگنای ظلمی هم در انتظار دارد فان فی‌العدل سعة 
و من ضاق علیه‌العدل فالجور عليه اضیق, 

امام حسن بصری متوفای , , , هجری پس‌از پایان جنگ جمل 
روزی امیرالموسنین در گذرگاه خویش حسن‌بصری را دید که مشفول 
وضو گرفتن است و آب زیاد بکاز هی برد امیرالموسنین به‌وی تذ کر داد 
که این عمل وی دوراز اعتدال اسلامی است حسن بصری در پاسخ 
گنت 

حال خود بین که از جنگی برمی‌گردی که در آن اهل وضو و 
نماز را کشته‌ای و خون زیادی ریخته‌ای, 

حضرت فرمود اگر این چنین بود و کارم را نادرست می‌پنداشتی 
چرا یاری آنها ننمودی, گفت برای این کار آماده شدم و غسل نمودم 
و لباس پوشیدم ولی هنگام خروج صدائی شنیدم که میگفت: « کجا 
می‌روی قاتل و مقتول هردو در آتشند» این بود که منصرف شدم و 
روز دوم نیز این جریان تکرارشد. علی (ع) فرمود صاحب آن صدا را 
نشداختی او برادرت شیطان بود و راست هم گفته زیرا قاتل و مقتول 
ازسپاهی که به‌یاری آن می‌شتافتی در آتشند. 


۱۴۰ 


می‌گویند وی صومعه‌ای داشته که در آن به ریاضت مشغول بوده' 
و در این باره داستانهائی از او نقل می کنند. درصورتی ده چنانکه 
گذشت صوبعه و صومعه‌نشینی از عادات و آداب رهبانان مسیحی بوده 
و پیغمبر اسلام از آن نهی فرسوده بود. 

شيخ عطار دربارة آغاز کار حسن بصری بی‌گوید: وی به روہ 
که در آن وقت مر کر مسیحیت بود تردد زیاد داشت و پاره‌ای از 
مراسم و حالاتی که در آخرین سفر خود در بیان رومیان دید او را 
پرآن داشت که ثرلك شغل تجارت گفته زهد و اکت و قك دنیا 
به سب ژد 


حسن بصری پس از بارگشت به‌بصره چننن + 


انواع مجاهده و عبادت افکند له بقول شیغ‌عطار تا آنجا ده در عید 
او *سی را یارای بالای آن ریات کشیدن نبود و در ریاضت به‌جانی 
رسید که کد هفتاد سال طهارت او در طهارت جائ باطل می‌شند" 

عطار درد 


کرقالاولیاء از وی نفل می دند که «گفت بسه 


نردیک من زيرك و دانا آن است له خراب دند دنیا را و بدان خرا: 


دلیا, آخرت را بنیاد ګند و خراب نکند آخرت را و بدان خرابی آخرت 


آن دارم ده به‌طلب لردن دنیا خواند. 
در صورتی که از نظر مبانی منطق ااام طلب دنیا یک ار 
مشروع محسوب بی‌شد بنکه در پاره‌ای از موارد حکم ن. درت ه 


۱. ژهد و قصوف در اسلام, ص ۱۴۲ و تدکرقالاولیاه. ج ۱. 

4 تدکرةالا ولیاب. ج ۱ صفحه ۶ ۳. 

۳. این جمله درست برخلاف آن روایتی است ده در بحث زهد از پیغمبر اس« 
نقل نمودیم. 


۱۳۱ 


وجوب به خود بیکرت ابا موضوع خمر حرام وممنوع بشمارمی رفت. 
در هر حال نفرت و انزجاری که در اواخر قرن اول هجری در 
اثر خونریزیها و کشمکشها و نفاق و سخت‌گیری و بیعدالتی و قتل- 
عامهای عمال معاویه و سایر خلفای بنی‌امیه پدید آمد و موجب شد 
که روحیه انحرافی زاهدمنشی و دست بریدن از دئیا و به‌گوشه‌گیری 


و به ریاشت و عبادت پرداختن روزبروز رایجتر و دامن آن وسیعتر گردد 


تیب عده‌ای به‌نام عباد و زحاد و نساك پیدا شدندکه از 
آن جمله سالک دینار و محمد واسع و رابعه عدویه و سفیان ثوری و 
حبیب عجمی را می‌توان نام برد. 

عطار در قذکرةالاولیاء در شرح حال سالک می‌ویسد: «سالها 
بگذشتی که (مالک) هیچ ترشی و شیرینی نخوردی هر شبی بهد لان 
طباخی شدی و دو گرده خریدی و بدان روزه گشادی؛ وقتی بیمار شد 
آزژوی کے در دن او افتاد؛ هه روز صب رکرد چون کار از دست بشد 


بهد کان رواسی رنت و دوسه پاچه گوسنند بخرید و در آستین نها 
برفت؛ رواس شاگردی داشت در عقب او بفرستاد فا گزد باز آند گنت 


از اینجا برفت جائی که خالی بود آن پاچه را از آستین بیرون کرد و 


دومه‌بار بپوئید پس گنت ای نفس بیش از ایت رست پس؛ آن 


نان و پاچه به‌درویشی داد و گنت این تن ضعیف من این همه رتم ۳ه 
بر تو می‌نهم مپندار که از دشمنی می کنم تا فردای قیامت به‌آتش 
نسوزی . 

و نیز نقل سی دند مالف چهل سال در بصره بود و رطب هرگز 
نخورده بود و موقعی ؟ه رطب می رسد می‌گفت ای اهل بصره اينک 
شکم من از وی هیچ کاسته نشده و شکم شماکه هر روز رطب 
می‌خورید هیچ افزون نشده است چون چهل سال بر این متوال گذشت 


E NE 
ء5١ قدگر۱5 ولیاءء ج ۱ ص‎ ۱ 


۱۳۳ 


بیقرار شد و آرزوی رطب کرد عافبت با نفس خویش گفت هرگز رطب 
نخواهم خورد خواه سرا بکشی خواه بمیر! تا آنکه شب حاتفی آواز 
داد رطب می‌بایست خورد مالک گفت یک هفته روزه باش چنانکه 
افطار نکنی و شب در نماز تا بە‌روز آوری تا رطب دهمت ! مالک 
چنان کرد پس به‌بازار آمد و رطب خرید و به‌سجد رفت تا بخورد 
کود کی از بام آواز داد ای پدر» جهودی رطب خریده و در مسجد 
می‌رود تا بخورد پدر به‌سسجد آمد و مالک را بدید'. 

و در شرح‌حال حبیب عجمی که وی را نیز مانند مالکك دینار و 
محمدواسع و رايعة از اردان ى خم ساق حسه 


ن بصری بشمار 
می‌آورد نقل می دند: وی ثروتمند بود تمام دارانی خود را از دست 
داد و ملازمت حسن بصری را اختیار نمود و بکلی از دنیا دست تست 
و در صویعه‌ای که بر لب فرات داشت به‌عبادت و ریات پرداخت 


و پوستینی داشت که تابستان و زستان آن را می‌پوشید وی را بدان 


جهت عجمی می‌گفتند له بیسواد و عامی بود و قرآن خواندن نمی- 
دانست وقتی حسن بصری به‌صوبعة وی وارد شد. دید حبیب به‌نما: 
انستاده ولی «الحمد» را الهمد می‌خواند۲. 

و از جملة یاران هم‌سلکک حسن بصری زنی به‌ناه رابعه عدویه 
اس ت که گویا ابتدا مطرب بوده و در آخر عمر توبه نموده و بهحسن 
بصری پیوسته است گویند تا وی در مجلس وعظ حسن بصری عاضر 
نمی‌شد حسن لب به‌سخن نمی‌گشود و وی را صوبعه‌ای بود ده در آن 
معتکف بود و به ریاضت و عبادت اشتفال داشت. وقتی حسن بعری را 
به‌حالت گرية دید گنت اق حسن این گریه ازرعونات نشس است آب 


دیده نگهدار تا دراندرون تو دریانی شود بطوری ده در آن دربا دل 


را بجوئی با زنیا بی الاعندملیک مقتدر! 

وقتی حسن وی را پيشنهاد ازدواج داد رابعه گفت ازدواج 
بروجودی تعلق گیرد اینجا وجود برخاسته است. روزی چهار درهم به 
یکی داد و گفت مراکلیمی بخر که برهنه‌ام» آن مرد برفت و بازگردید 
و پرسید چه زنگ باید بخرم رابعه گنت چون رنگ بمیان آمد سیمیا 
به‌ین ده سپس آنها درهمهارا در دجله انداخت '. 

قذکرةالاولیاء دربارةُ محمدیین واسع می‌گوید: یک روز به‌نزد 
قتیبةبن سسلم رفت در حالتی که جامه‌ای از صوف(پشم) بهتن داشت 
قتیبه پرسید جامة صوف چرا پوشیدی؟ .حمد همچنان سا کت بود تا 
اینکه کی گفت چرا جواب نمی‌دهی!گفت اگر بگویم از زهداست که 
برخود ثنا و تعریف گفته‌ام و اگر گویم از فقر و درویشی است که در 
اینسورت از حق تعالی‌گله کرده‌ام۲, 

و هم در شرح حال بحملواسم گوید: در ریاضت چنان بود که 
نان خشک در آب می زد و می خورد و می‌گفت ه رکه بدین قناعت کند 
از همه خلق بی‌نیا ز گردد و در مناجات گفتی الهی مرا برهنه و گرسنه 
می‌داری همچنان که دوستان خود را» آخر سیخ الق بقام به‌چه یافتم 
که بح من چو حال دوستان تو بود و سخن اوست که گنتی فرخ آن 
کس که پانداد گرسته خیزد و شبانگاه گرسنه خفتد و بدین حالت از 
خدای راضی باشد. 

دیگر از پیشروان زعدوتارکین دنیای (افراطی) این دورسنیان 
ثوری است که گویند پیست‌سال بردوام شبها هیچ خواب نکرد. وی 
نیز مانند رایعه دم از طلب معنی و باطن می‌زد» روزی جوانی را دید 
کد چون از فریضۀ حج بازمانده بود آحی سرد برآورد سفیان چون‌این 


۱. تذکرةال ولیا»» ج ۱» شرح حال رابعه, 
E‏ همان سنیع» ج ۱ص ۵ ۰.۵ 


۱۴۴ 


حالت بدید وی را گفت چهل حج تا کنون انجام داده‌ام همه را به تو 
دادم تو این آه را بسن ده. ا دادم. آن ثبب سفیان خوابی 
می‌بیند که هاتفی به‌وی می‌گوید: در اين معامله که کردی آنچنان 
سودی بردی که اگر به همه اهل عرفات قسمت کنی توانگرشوندا ۱ 
از گفتار اوس تکه نقل می‌کنند گفت: این روزگاری است که 
خاموش باشی و گوش هگیری «زان‌السکوت ولزوم البیوت» از وی پرسید ند 
اگر د رگوشه‌ای بنشینم پس دربارة سب چه می‌گوئی؟ در پاس گنت 
از خدای بترس که هیچ خائفی را ندیدم که به دسب محتاج باشه و 


نیز گفت برای آدمی بهتر از آن هی بچ نمی بینم له در سوراخی ب 
و خود را در آن ناپدید کند". 


مشخصات این دوره 
شاخص اصلی این دوره که تا اوایل قرن دوم هجری ادابه داشت 
همان زهد افراطی و تندروی در ترك دنیا و پشت پازدن به‌شئونات‌زندگی 
بادی و تحقیر ثروت و سال دنیا و شغلهای دنیوی و بزرگداشت انزوا 
و ریافت کشی و توکل مفرط بود و در این ن مدت نام و رممی از یف 
و صوفی و سبائل نظری و سایر مبانی و عقاید خنوفیگرین درمیان بود 
فقط زسزیه‌های بسیار مبهمی از توجه بهمعنی و باطن ربعت 
و همچنین نغمه های ساده‌ای دربارژ محبت و عشق بدخدا از لوه د 
و دنار شنیده بی‌شد و در این قسمت هم بیشتر. رایعد عدو د سست 


ثوری پیشقدم بودند و دیگران از قبیل حسن بصری و مح دا 


مالک دینار و شفیق بلخی و فضیل عیانس رویه رخ کت ۾ ان 
داشتند و به‌تعبد و تحمل ریاخت و تلد دنا اعمیب زیاد فنا 


آیخ عده در حقیقت افرادی به دند له بواسطذ تندرهوی دت 
۱ و ۲. تذکرةالاولیاه ج ۱ص ۰۱۷۲:۰۱۷۱ 
ت ك‌ 


۱۳۵ 


تعبد و اعمال سلیقد در دين و ترس از اوضاع محیط و نیز براثر دوری 
از منطق صجیح و منابع اصلی اسلام به‌راه مبالغه و افراط افتادند و چون 
نتوانستند هم به‌تأمینعاش وادارۂ امور زندگی وادای وظائف اجتماعی 
خود پرداخته و هم به‌تکالیف و عبادات دینی خود برسند از این رو 
ببه‌انزوا وتزهد پناه برده یکباره از دنیا و هرآنچه به پندار خود موجب 
آلودگی می‌شد چشم پوشیدند و راهی را در پیش گرفتند که از نظر 
تعالیم معتدل و منطق صریح آیین اسلام طربقة افراط و انحراف‌شناخته 
می‌شد. 

این رویه را می‌توان قدیمترین نمودی از روح تصوف در تاریخ 
اسلام دانست ده در اثر بروز وشیوع آن در ميان مسلمین جمعی به 
عنوان زهدو فقر وتارلد دنیا از دیگران سمتاز شدند و بدین وسیله‌شالودة 


پیدا یش طريقۂ تصوف ریخته شد. 


۱۳۶ 


دوران اول 


آغاز پیدایش تصوف در تاریخ اسلام 


رفته‌رفته دار این روش حاد بالا گرفت و به‌تدریج از آن صورت 
سادگی و انفرادی و عادی خود بصورت یک دادر سمتاز و مسنکك 
نوظهوری تغییر شکل داد. بدین 
درمیان فما گان پیدا شدند که روشی زندگی وطرزدیندارق آنان 


تیبت که درقرن دوم هجری دسته ای 


در نظر عموم عجیب خاص‌بی‌نمود و غار ودار و عالت آنها ا ی 


پاسایر مردم مان دات و دز حقشک این 


و بهم آسیختگی روش انحرانی‌سابق بارهبانیت و پاره‌ای از اداب و 


بر 


ریافتهای هندی بوجود آمده بود. 


.١‏ قدکرةالاو لیا شرح حال ابراهیم اد هم 
ي د 


۱۳۷ 


وذوالنون‌مصری و داودطائی و حارث محاسبیو معروف ترخی و حاتم 
اصم و سری سقطی را نام برد 
جامی در شرح حال ابوهاشم کوفی می‌نویسد: وی بعاصرسنیان 
ثوری بوده ده وی در سال ۱ هجری از دیا رفته است و از سفیان 
ثوری نقل می کند که وی گنته تا هنگام ی که ابوهاشم صوفی را ندیدم 
ندا صقر ٩‏ میب سپس می‌گوید اول کسی که وی را صوفی 
خواندند وی بوده و پیش از وی کسی را بدین نام نخوانده بودند و 
همچنین او ول خانقاهی که برای صوفیان بنا کردند آن اس ت که به رمل 
شاه کردا سی ان ات که امیری ترسا به‌شکار رفته بود و در راه 
دوتن را دید از این طائفه (صوفید) که فراهم رسیدند و دست درآغوش 
یکدیگر دردند و هم آنجا بنشستند و آنچه د اشتند از خوردنی پیش نهادند و 
بخوردند آنگاه پرفتند امیر ترسا را معامله و الفت ت ایشان را با یکدیگر 
خون ی آمد یکی از ز ایشان را طلب کرد د و پرسید آن که بود؟ گفت ندانم. 
تایه وک کت هب هیچ چیز. یت 2۱ زکجا بود؟ گنت ندانم. آن 
ای گنت ۱ پس این الفت چه بود که شما را با یکدیگر پود؟ دوقیشی 
کاس از با وا طریقت است. گفت شما وا اد ی هست که آنجا فراهم 
نید گفت ئی گفت من برای شما جائی سازم تا با یکدیگر آنجا 
فراعم اليد پس ان کا نقاد یت پساخت. . 
دا کا درسورد احتجاج امام‌صادق(ع) با سفیان‌ئوری 
و گروه همفکر وهمیلک وی نقل کردیم نشان می‌دهد که در آن‌عصر 
کن سمتاز باروش عملی وطرز فکر سمتاز وجود داشته که بامتشرعین 
موی سرمخالفت داشتید و حتی رفتار و روش امام صادق(ع) هم 
ی آنها رضا یت‌بخش نبوده است! 
با در نظر گرفتن زمان حیات انام صادق (سته م.م- برع , هجری) 


۳ نفحاتالافی» ص ۰۳۲-۳۳ 


۱۳۸ 


و سال فوت سفیان ثوری و اپوهاشم کوف ی که به‌نام صوفی نامیده شده 
(سال رب هجری) معلوم می‌شود که پیدایش تصوف در نیمة. اول 
قرن دوم هجری بوده است نهایت هنوز تا اواخر قرن مزبورتشکل 
صوفیه و تحزب آنها بصورت یک کادر با مقررات و آداب مخصوص 
فرقه ای صورت کاملی به خود نگرفته بود. 
جای تعجب است که نویسنده کتاب بحثدد آڅادد افکاد و احوال 
حافظء با وجود اینکه در پاورقی جلد دوم لتاب نامبرده سال فوت سفیان 
و ابوهاشم را سال ,و هجری ضبط کرده در صفحه ب م کتاب‌نامبرده 
ظهور نام تصوف و صوفی را در قسمت اخیر قرن دوم هجری دانسته 
اش( 
در هرحال در این قرن غیر از تزهد و عبادت پردازی و ترك 
دنیا و اعتزال یک زمزمه تازه‌ای هم از صوفیان یکین می‌رسید یعنی 
در حقیقت این گروه دیگ رکم کم آن مود و : 


ببد و تخشه راکه‌زهاد 
ت 
و عباد اولیه داشتند از دست می د هند و خود را پیرو حقیقی دين وباطن 


احکاه شریعت می‌انگارند و روی این اصل ظواهر شرع 


سلیق خود تفسیر نموده و حتی فتاوای مخالف تلا هر شرن نیز می د هند 
چنانکه بشر حافی به‌شخص ی که قصد حج داشت مي‌گزيده اگر برای 


رشای خدا می‌روی برو وام کسی یگزاریا بده به‌یتیم و یا بدمردی مقا 


حال که آن راح تکه به‌دل مسلمان رسد از حصدحج اسلام پستدیا 
1 یت تفت | 


ولی با وجود این ۰ لک تصوف در این عضر تلها یک « 


و روش عملی بوده و اساس آن را همان تزهد و تعبد (بصورت « ال 

آسیزتر) و اعتزال و تولل امحدود و تسلیم و سلب اراده ف تحمل 

۱. این‌خلدون در فصل ۱۱۰ مقدمۀ تاریخ خود» بیدایش نام سوفی را در اناق 
فرن دوه وشته است: 


۲ قذكرةالاولياء. 


۱۳۹ 


مشقات و ریات و دوری از دنیا تشکیل می‌داد و به‌عبارت دیگر 
تصوف تنها جنب عملی و اخلاقی داشت و هنوز از مطالب نظری و 
مباحثی که بعدها با تصوف آمیخته شد چیزی در ميان نبود و صوفیه 
اصطلاحات تازه و مخصوصی هم نداشتند. 

در این ميان تنها رابعه عدویه بود که ثم وبیش از وی دربارة 
محبت‌و عشق به خدا سخنانی در میان‌بود چنانکه شیخ‌عطار نقل می کند 
که وی به هنگام مرض ببه‌حسن بصری وشقیق بلخی و مالک دینار 
که به‌عیادت وی رفته بودند می‌گوید: در ادعای خود راستگو يست 
کسی که الم و درد زخم و ضرب را در سشا هد مطلوب خویش فراموش 
نکند. و هم در راه مکه گوید, مرا رب باید با بیت چکار, 

و نیز به‌وی نسبت دهند کد وقتی از او می‌پرسند خدا را دوست 
داری؟ می‌گوید آری و از دشمنی باشیطان سؤال یی کنل سی‌گوید 
دشمن ندارم , گویند چرا؟ جواب مید هد از محبت رحمان‌پروای عداوت 
شیطان‌ندارم که رسول عليه السلام را به خواب دیدم که مرا گفت یاراپعه 
مرا دوست داری؟ کفتم یا رسول‌الله که بود که ترا دوست ندارد ولکن 
محبت حق مرا چنان فرو گرفته که دوستی و دشمنی غیر را حای نماند. 

البته نباید از نظر دور داشت ده رهروان این مسلک جدید در 
عین اینکه افراد ممتازی بودند و به‌حالت تفرق بسر می‌برند عده‌ای 
در شام وعده‌ای در بصره وعده‌ای در بغداد و غیرذلکك دست به کار 
بودند تجمع و انضباطی در کارشان نبود چنانکه به نت جامی در نفحات- 
الان ابوهاشم از مشایخ شام بشمار می‌آمده و در بصره هم پیروان 
حسن بصری باند صوفیه بصره را تشکیل می‌دادند و نیز درکوفه و 
بغداد فرقه‌ای به‌نام صوفی تشکیل يافته بود که پیشوای آنها پەنام 


عبدك الصوفی معروف بوده است. 
همین تفرق وپیدایش مسلک جدید در شهرهای مختلف اسلامی 


۱۵۰ 


موجب آن شده که دربارۀ اولین شخص موسوم به «صوفی» اختلاف‌نظر 
پدید آید: بعضی ازسران صوفیه مانند عبدالرحمن جامی موّلف نفحات- 
الانس ابوهاشم کوفی را اولین کسی می‌داند که به‌نام صوفی خوانده 
شد» نامبرده تصریح م یکن د که پیش از وی کسی را بدین نام نخوانده 
بودند و اولین خانقاه هم در وة شام بنا گردید!. 

وبعضیازمورخین هم سانند «ابن تیمیه» مولف کتاب صوفیهدفقرا 
آغازظهور صوفیه را در بصره دانسته و برخلاف گنته جامی در کتاب 
نابرده اظهار عقیده می کند که: اول کسی له دیر (خانقاه) کوچکی 
برای صوفیه ساخت‌بعضی ازپیروان عبدالواحدین زید بودند ه‌عبدالواحد 
از اصحاب حسن بصری است. بعد اضافه می دند صوفیة بصره در زهد و 
عبادت و ترس از خدا مبالغه می کردند و در این جهت از مردم سایر 
رها مسا ز بوداند , 

«لوئی باسیتیون» مستشرق فرانسوی: متخصص در بحت تصوف 
و عرفان درطی بقاله‌ای له در داثرةالمعادف اسلامی راجع به تصوف 
نوشنه اظهار عقیده نموده که «عبدلالصوفی» اول سی است که به 
لقب صوفی ملقب شده است و در بلوانی ده در اواخر درن دوم هجری 
در اسکندریه به‌وقوع پیوست شورشیان نیز به نام «صوفیه . خوانده شدند 


و نیز بدعی است که کلم صوفی ابتدا در کوفه شایه تده و قرب 


پنجاه سال بعد اهمیت فوق‌العاده بیدار درد" . 

نویسنده کتاب استوادنامه که بنا به گفته خود پس از هفده‌سال 
ریاست و ارشاد ترك قطبیت نموده در لتاب نامبرده چنبن اناهارنشر 
می نند: اول سی که زیربار این ننک و بدعت (تصمف) رفت « در 


۱ نفحاتالاشی» ص r‏ 
+. بهنقل از کتاب بحث دد ]لاد د عقاید و احوال حافظ؛ ج ۲؛ ص ۲ ۴. 
۳. همان سن » ص ۰۴۲ 


۱۵۱ 


باطن فخر و به‌ظاهر در اواخر عنوان ثابتی شد ابوهاشم کوفی بود که 
رنجها به‌خود راه داد تا عرادۀ صوفی راه افتاد و از او اخذ نمود حبیب 
عجمی وادهم وذوالنون که او دسته‌بندی کرده یک اصل و اساسی 
برایش قرارداد دست بدست گرداندند تابه جنید رسید و میوهٌ اه 
را او چید وچشید و مقصود ایرانیان برآید بی‌آنکد نام آنها به‌سیان‌آیدا, 

در یکی از مجلات مقاله‌ای تحت عنوان «سرچشمه تصوف» به 
قلم یکی از اساتید معاصر دانشگاه تهران درج شده بود که نویسنده 
پس از انتقاد از کسانی 5 له تا زمان وی چه درکشورهای اسلامی و 
چه در اروپا در بار تصوف بحت کر رده‌اند اظهار عقیده نموده بود که 
تصوف شرق را حتماً باید بەسه شعبه یا سسلک جداگانه و ممتاز تقسیم 
کرد. 

و از آنجا که مقانۀ مزبور شامل نکات سفید و دقیقی بود و 
نویسندء آن نیز از محققین این بح به‌شمار می‌رود لذا نگارنده مناسب 
دید کد خلاصه آن مقاله در اینجا آورده شود. 

استاد مذ کور پس از تقیم تصوف شرق به‌سه سسلکک نوشته 
بود: نخست در قرن اول هجری در عراق و جزیره یا بین النهرین یعنی 
درسرزمینهای بیان دجله و فرات طریقه‌ای پدید آبد کد اصطلاح تصوف 
از آنجا آغازشد. 

مقارن ظهور اسلام در آين ناحیه فرقه‌ای از قییل ترسایان 
نستوری و منداییان وصابئین و پیروان مرقیون و ابن دیصان و پیروان 
عقاید هرسی بوده است که در افکار سردم آن سرزمین رخته کرده بود. 
ریاضتها reba‏ دشوار و زهد وورع و اعراض از این جهان که 
مخصوصاً برخی ۱ ز فرق ترسایان دیرنشین و ىع دنیا به آن‌خو گرفته 
بودند مردم اسي را برمی انگیخت که از اعراض وهواجس دنیوی 
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روی برگردانند و زاهد و عابد و ناسک شوند. 

آنها برای اینکه خود را از تن‌آسائی دور دنند ریاضتهای فراوانی 
برخود هموار نی کردند که از آن جمله پوشیدن جامه‌های پشمین زبرو 
درشت بود و به‌همین جهت به‌سردانشان صوفی و به‌زنانشان صوفیه 
می‌گفتند. 

سپس به‌قاعدۂ زبان عربی که از اینگونه صفات؛ مصدر باب 
«تفعل » می‌سا زند تصوف را به‌معنی گرائیدن بدصوفی و صوفیه ساخته اند 
و این اصطلاح از آنجا برخاسته است. 

در چنین محیطی در آغاز قرن اول هجری در ميان سردم این 
سرزنین طریقه‌ای په‌نام «تصوف» پدید آمده است که اچار می‌بایست 
رنف اسلامی برآن باشد. در تعلیمات این گروه از صوفیه چیزی له ار 
همه آشکاترست دعوت به‌زهد است و زیاده روی آنان در این زینه در 
ثتابها مانده است. 

در این طریقه بیشتر از تعلیمات سایر فرق مختلف عراق وجز بره. 


تعلیمات ترسایان تارك دنیا ده دیرها وصومعه های فراوان در این احیه 


اند تأثیر پخشیده است و از سوی دیگر در نواحی دو سوی رود 
نیل نیز در همین دوره» سلکی که یک گونه از تصوف له شبیه به 
تصوف عراق و جزیره بوده پدید آمده است. 

شعبة دوم از تصوف اواسط قرن دوه هجری در خراسان بدید 
آمده و سبانی آن درعین اینکه از طریقه اول کرفته شده اما چون ده از 


مرا لز آن طریقه بوده پیشتر از افکار رایب د 


بهرهند گشنه ام 


این طریقه در ایران و بعدها در هندوستان نیز روا داسل ناف 
E‏ 


1۵0۳ 


و نویسنده آن را به‌نام تصوف ایران و هند اصطلاح کرده است. 

شعبة سوم از تصوف که نویسنده آن را تصوف مغرب اصطلاح 
نموده تفاوت آشکاری با تصوف ایران وهند دارد و اساس آن رامحمدین 
عبدالله‌بن مسرةبن نجیح معروف به‌این سره متوفای سال و , م هجری 
نهاده است» وی در سال ۰ هجری به‌تعلیمات خود آغا ز کرد ومردی 
تارك دنیا وناسک بوده و در صومعه‌ای واقع در شهر قرطبه دراسپانیا 
می‌زیسته است. 

تعلیمات وی بعدها توسط محی‌الدین معروف به‌ابن عربی‌متوفای 
سال . ٦ه‏ هجری تکمیل و تدوین گردیده و تفاوت فاحش آن با تصوف 
ایران این است که پر از اسرا ئیلیات و تعلیمات يهود و نصارای مغرب 
است, 

تویستله پس از تشریح مطالب فوق‌اظها رنظر درده که تصوف 
عراق و جزیره در بیان مسلماناڼ چندان نپائید و در دو طریقۀ دیگر 
شرق و غرب مستهلک شد و مرا کر ز مهم تصوف عراق شهرهای بغداد 
و بصره و کوفه و اهواز و شوشتر و واسط تواده لته ر 
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«صوفی» و «تصوف» 


توجیهات و تصرنات زیادی ده درطی قرون ستعدد اسلاسی در 
بار سائل تصوف به‌عمل آنه سرخ اده قاه الب الیو امول 
و فروع مسلکك تصوف مورد د اختلاف و محل انظار و آرا ا مختلف گر داد 

زیرا مشایخ و بزرگان این مسلک خود را از هرقیدوحدی آژاد. بی ذانستند 

و تنها سقیاس آنها ذوق و احساسات (ظیفت. بوده. تاگفته بیدا ممت که 
ذدوق هم یک امر لغزنده و بتغیر است این ده اصول وفروغ تصوف در 
هرزمان به‌دست اهل ذوق زیرورو می‌شده و هرزمان ان بت عیار بسه 
کال د نکری نی و آم 

در ایق سیان حتی مونوع اصل کلمة صونی و جهت آشسنای 
آن نیز مورد تغییرات و تصرفات وات گشنه با وجود ابنکه این موضوخ 
حرفاً یک سئله لغوی و ادبی است باز ذوق را در آن بکار انداختد 
و سانند همیشه ار بخالفت با عقل و قواعد هیجکونه عرامی ب« خود 
راو نداده‌اند! . 
8 ای رن ۱ 


و "ياود جیار لوده ند 


خر از ریه دیگران. ی نزانی, 2 


ده د رخوربطالعه و تعمق یکی است اکتا ای ۱ هر ام 


۱. بد کتابکٹشفالہمحجوب ٠‏ سس .الام فى التصوف ؛ جس , ۲۱-۲ مراجغه 


شود. 


۱۵۵ 


موضوع به نظر رسیده تحت ده شماره از نظر خوانندگان محترم‌میگذ رانیم 
و درضمن اگر احتیاجی باشد به اختصار به‌نقد آن نیز اشاره می کنيم: 

۱ بعضی گفته‌اند" اصل کلم صوفی و تصوف از «صف» است 
و چون صوفیه از نظر مراتب معنوی و حضور قلب و مناجات و بلندی 
همت و تقرب به خدا دررصف اول محسوبند و نیز از نظر مراتب ظاهری 
در نماز زودتر از دیگران حاضر می‌شود و در صف اول قرار می‌گرفته اند 
به‌اين مناسبت تسبت آئیا به‌صف داده شده و صوفی نامیده شده‌اند! 

چنانکه ملاحظه بی‌شود مفسر در اینجا برخوردی ذوقی داشته 
است و هیچ ملاحظه نکرده که طبق قواعد عربی در این صورت لازم 
بود «صفی» گفتد شود, 

8 بعضی گفته اند صوفی منسوب به «صوفةالقغا» است و آن‌عبارت 
از موهائی است که در قسمت موخر سر می روید و دروجه این تسمیه 
نیز گویند چون صوفیه مانند این موها هین ولین می‌باشند لذا بدآن 
منسوب گشتهاند! 

و نیز گویند: چون صوفیه بسوی حق گرائیده و از خلق انصراف 
و دوری تفآ زد به همین مناسیت منسوب به صوفةالقفا شده‌اند". 

پيد است که این دو وجه هم تقسیر یعدالوقوع است و بدتها 
پس ازپدید آندن کلمد: با ذوق ساخته و پرداخته شده است. 

س, عده‌ای گویند. از دلمة «صوفانه» مشتق شده و صوفانه‌گیاهی 
است. تارك رو موجه وزرد رنگك و چون صوفیه به‌گیاهان صحرا قناعت 
می کردند بدین جهت صوفی نامیده شدند. 

این قول هم با قطع نظر از تفسیر آن از نظر ادبی مردود است 
زیرا نسبت به‌صوفانه «صوفانی» می‌شود؛ نه صوفی. 


۱. نشل از کشف المحجوب» هچویری, 
۲ به نقل از قلبیی ۱بلیس» ابن‌جوزی.: 


۱۵۶ 


ء. جمعی می‌گویند: کلمة صوفی و تصوف ا زکلمةٌ «صفه»گرفته 
شده وصفد یک قسمت از مسجدالنبی بوده که عده‌ای از سلمانان بی‌چیز 
و غریب در آنجا سکنی اختیا رکرده و به‌حالت فقر وزهد بسر سی برد ند 
و آنها را به‌نام اهل صفه می‌نامیدند. 

گرچه «صوفیه» از این نظر بمنظور تعکیم مہنای اسلامی تصوف 
طرفداری ی کنند و می‌خواهند بدینوسیله چنین وانمود کنند که تصوف 
در اصل از اهل صفه و خواس اصحاب پیغمبر اسلام گرفته شده وصوفیه 
پیرومسلکث آنها می‌باشند. 

ولی این تسیر هم به هیچوجه با فواعد ادبی سازگار نیست زیرا 
در این‌صورت می‌بایست «صفی» گفته شود بعلاوه چنانکه در حابق 
اشاره شد روش و وضع اهل صفه یک وضم اجباری و سربوط به‌وضم 
اقتصادی مسلما نان بود و ادامه هم نداشت و هر ادام بتد ریج رواک 
یافته «صفه» را ترك گنتند ولذا تعداد آنها هموارد کم و زباد می‌شد. 


ینابراین روش آنها یک روش متب دینی نبود تا صوفیه آن را 


صفای باطتی ده دارند به صفا نسبت داده‌اند", 
ب. برخی گفته‌اند از صفومشتق شده و صفو به‌عنی بر از ده اسب 
و چون صوفیه برگزیدگان خلقند از اینرو منسوب به صغم لته . 
بدیهی است این دو وجه نیز با قواعد ادبی وفق نمی‌دعد د به 


همین حهت عده‌ای بمتظور فرار از اعترائی اهل ادب ثفته‌اند "4 مب 


تغییر صوفی شده است. 


2 دډاض السیاحه؛ ص ۶ . ۳ و «ساله قشیریه. 
۲ این قول از صاحب «شحات نقل ده و در رساله قشیریه زنل س للد و 
همچنین ریاضالسیاحه» ص ۴. ۳. 
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غافل از اينکه از آغاز پیدایش صوفیه تا کنون ولو در مراحل 
انی کسی به‌نام صفوی نامیده نشده و حتی خود نویسندگان صوفیه 
نیز این نام را دربارة احدی نقل ننموده‌اند. 

جاحظ اولین نویسنده‌ای است که این کلمه را استعمال رده و 
د رکتاب ان دالتبین از صوفی نامپرده است وجامی‌هم در نفحات الانی 
تصریح نموده که ابوهاشم کوفی برای اولین بار به نام صوفی امیده شده. 
بنایراین احتمال تصرف و تغییر درکلمه کاماا مردود وبی‌وجه است. 

۷. ابن خلدون در مقدمه معروف خود از عبدانکريم ابن هوازن 
فشیری (یکی از بزرگان و تویسندگان صوفیه) نقل می کند که: برای 
اسم صوفی اشتقافی از نظر قواعد عرییه و قباس وجود ندارد و ظاهرا 
لقب و جامد می باشد. 

منصورعلیشاه معروف به کیوان قزوینی در استوارنامه می‌نویسد. 
«... معلوم می‌شود که از اول تسمیه صوفی به‌معنی اصطلاحی علم 
به نحو ارتجال بوده یعنی بی‌ملاحظه مناسبت با معنی لغوی و یا پغلبه 
علم شده...» 

+ ابن جوزی در قلبیی ابلیی_ نقل می کند: گفته‌اند غوث بن سر 
ان کی یبود که ونه اس شد به‌این بناسبت که مادرش 
برای اينکه از وی پسری باقی بماند نذر نمود که غوث اگر زنده بماند 
او را وقف خدمت کید نماید و چون طفل (غوث) را در خانة خدا 
نهاد وقتی در اثر شدت گرما آسبی بهاو رسید مادرش گفت پسرم مانند 
صوفه شده است و سپس وی را صوفه نامیدند. 

و از این پس اشخاصی را که در انقطاع بهاو شبیه بودند نسبت 


به‌وی داده صوفیه ناسیدند!. 


۱ مولف کتاب الامع فیالتصوف نیز از جمله کسانی است که مدعی‌است اسم 


سه 


۱۵۸ 


زبخشری نیز درکتاب اسای‌اللفه شیبه به‌این نقل را بازگو 
سی کند و ازسععانی نیز درانساب نقل شده است. 

و . سورخ و محقق معروف «بیرونی» در کتاب ماللهند من مقوله 
متبوله فی العقل او مزدوله می‌نسویسد : جمعی از آنان (حکمای یونان) 
همه اشیاء را یک چیز می‌دانستند... (پس از شرح مختصری از عقابد 
آنان می‌نویسد) این بود رأی سوفیه که حکما هستند زیرا سوف در 
لغت یوانی بمعنای فلسفه است و فیلسوف یعنی خواستار فلسنه چون 
در اسلام قومی به‌عقاید آنان نزدیک شدند خود را سوفی نام گذاشتند 
و چون جمعی این لغت و اشتقاق آن را نمی‌دانستند صوفیه را به اصحاب 
صفه که در زمان پیغمر بودند و به‌خدا توکل داشتند نسبت می د هند 
و ا ای ن کلمه تصحیف شده و از صوف که بمعنای موی بز است 
مشق دانسته شد (نقل از ترجمه ماللهند» ص و ۱). 

مرحوم سیدنعمت اه جزائری نیز در لتاب انولاالندمانیه نقل 
می کند «اسم تصوف ابتدا در فرقه‌ای از حکمای منحرف از راد حق 
استعمال می‌شده سپس در جماعتی از زنادقه هنود براهمه استعمال 
گردید و بعد از آسدن اسلاء در گروهی از سخالفین اهل بیت عصمت 
استعمال شده مانند حسن بصری» سفیان وری و ابوهاشم لوفی و 


امثال اینان و نیز عده‌ای از مستشرقین اروبائی به‌سناست ثباهت 


ج 


سوفی قبل از اسلام هم سابقه داشته وعده‌ای بدان اسم سنسوب وددا- 
ای مطلب را از داستانی که از لتاب اخباد مکه نغل سی لت استضیاز 
بی‌نماید, 


داستان سزبور این اس ت که قبل از اسلام در بعضی از اوقات مکه از سرد. 
خالی میدد و لسی نبو د که بیت را طوا ف کند و در آن هنگام لاهی می‌شد 


له بردی صونی از دهرهای دوردست بهسکه می‌آند وطواف می برد و 
به‌وطن خود بازسیکشت. الل فی التصوف» ص ۰۲۲ 


کلم صوفی با لغت یونانی سوفیا وکلم تصوف با نئوسوفیا معتقدند 
که کلمة صوفی و تصوف مأخوذ از دو لغت یونانی مذ کور می‌باشد. 

. . عده‌ای برآنند که صوفی منسوب به‌صوف (پشم‌بز) است و 
تصوف هم به‌سعنی پشمینه‌پوشی می‌باشد و پوشیدن لباس پشم دب 
و عادت انیباء و صدیفین و حواریون و زهاد بوده است". و چون صوفیه 
پشمینه پوش بودند آنان را صوفی نامیدند". 

در اینکه صوفی منسوب به‌صوف باشد و صوفیه زی پشمینه پوشی 
داشته سخنی نیست ولی نسبت پشمینه پوشی به‌پیغمبر اسلام و اصحاب 
آن حضرت کاباد" نادرست و ناروا می‌باشد. 

بطالعة سيره رسول! کرم(ص) می‌رساند که آن حضرت نباس 
مخصوصی نداشتند و از همه رقم (کتان و پنبه و پشم و برد) دربر 
می کرده و حتی روایاتی از آن حضرت در ذم پشمینه پوشی و شباهت 
به رهبانان وارد شده است. ۳ 

بعلاوه پشمینه‌پوشی به‌عنوان زهد و پارسائی خود خالی از رب 
نبوده و لباس شهرت محسوب می‌شود که هر دو حرام و در ذم آن 
احادیثی از تیا کرم (ص) نقل شده است". 

اساسا پشمینه‌پوشی تا اواسط قرن دوم هجری لباس سیحیان 
و از خصائص رهبانان مسیحی شمرده بی‌شده تا اينکه در این قرن 
(دوم) عده‌ای از مسلمانان این «زی» را بعنوان شعار زهد و ترك دنیا 
از رعبانان مسیحی تقلید نموده و آن را برای خود امتیازی پنداشتند 
درصورتی که در ابتدا حتی پایهگذاران تصوف هم آن را بدعت می- 
شمردند چنانکه صاحب اغانی نقل ہی کتد که سفیان ثوری (یکی 
لمع کی اکر 
۲ مقدمه اپن‌خلدون فصل تصوف و اللعم نی التصوف, 

۳ به تلبیبی ابلیس مراجعه شود. 


۱2۰ 


پایه‌گذاران تصوف) به کسی که لباس صوف (پشم) پوشیده بود گفت 
این لباس بدعت است. ما در آینده نیز در این بقوله سخی به‌بیان 
خواهیم آورد. 

این بود قسەتى از اقوال و نظراتی که دربارۂ اصل كلمةُ صونی 
و وج اني آن کنته شده و آنچه در این میان بنظر می رسد این است 
که اک ر کلم صوفی عربی باشد بی‌شکث در اصل استعمال و تسميه این 


کلمه مناسبت پشمینددپوشی بلاحظه شده و به‌همین جهت در ابتدا 


یر رویه اسلا متهم می‌نمودند و از پشمینه- 
پوشی آنان انتقاد می کردند چنانکه محمدین سبرین یکی از دانشمندان 


صوفیه را به‌رخبانیت و دز 


قرون اولیه اسلام بی‌گوید: قوسی لباس پشمی می‌پوشند و چنین گمان 
می‌برند که این لباس عیسی‌بن مریم است درصورتی که رسول! لره 
گاهی لباس کتان و گاهی پشم و گاهی پنبه دربر می کرد و سنت 
پیغمبر خودمان احق به‌اتباع و پیروی است. 

ولذا بعضی از بزرگان صوقیه برای دنم این اعتراس به لم 
از این موضوع شانسه خالی سوده او کته یکی وه را انک: 

ين موضوع وده و ! 3 

می آنند. 

«قغیری» یک از مشاید و لویسندگان بزرکد صوفیه دار رسالهای 

یری ز مشایخ و نود زرک صوفیه در ر 


که دربارۂ قصوف پرداخته است» ضمن اشا بهاقوال در زمینه 


کلمه صوفی و تصوف) می‌نویسد: 

اما قول آنهائی له فته اند دلمة صوفی از حصوف مشتق است ۰ 
«تصوف» یعنی لباس پشمینه پوشیدن چنانکه گویند «تقعص ۰ وقتی 2 
کسی پیراهنی دربر نماید البته این قول را وجهی است «لکن موه د 
طائفة صوفیه به‌لباس پشمینه مخصوص نگشته اند. 

ولی ناگفته پیداست که این اظهار نظر در حتبتت یک باه و 
دو همواست از طرفی اشتقاق کلمه صوفی و نسبت آن را به‌صوف قبول 


۳۱ 


می کند ولی از طرف دیگر پشمینه پوشی اصحاب خود را منکر می‌شود 
چرا؟ برای این که به‌صرنة مسلکشان نیست در اینجا باید پرسید پس 
به‌چه مناسبتی این اشتقاق و نسبت صورت گرفته است؟! 


تعریف تصوف 

اما دربارة معنی تصوف و اینکه صوفی چه کسی را گویند باید 
اعتراف کرد که مشکل است یک تعریف جامع و مشخصی برای تصوف 
قائل شد زیرا تصوف همواره در تطور و تحول و تغبیر بوده و در مر 
عصر و زسانی سفهوم جداگانه‌ای داشته است تصوف در قرن دوم یعنی 
در نکش ابوهانسم کوفی و داود طائی و حسن بصری مفهومی غیر از 
سنهوم تصوفی که در مکتب جنید و بایزید بسطامی پرورش یافت 
داشته چنانکه صوفیگری جنید هم با صوفیسم امثال ابوسعید ابوالخیر 
و شمس تبریزی و مولری دارای تفاوت فاحشی بوده است و همچنین 
در قرنهای بعدی که سیر آن در فصول آینده این کتاب بهیاری خداوند 
متعال مشروحاً بیان خواهد شد. 

البته بزرگان صوفیه صدها تعریف برای تصوف و معنی صوفی 
د کر کرده‌اند و از هر تدام از مشایخ و روسای این فرقه چند تعریف 
در لتب مربوطه ازتبیل کشفالمحجوب هجویری و تدکرتالاولیاه و 
جز اینها نقل شده تا آنجا که ابومنصور عبدالقادر بغدادی متوفی سال 
۹ مجری ( که یکی از علمای. معروف, نیشابور است) برحسب 
حروف ابجد از روی تألینات بزرگان و مشایخ و اقطاب متصوفه در 
حدود یک هزار تعریف جمع آوری کرده است". 

ولی باوجود همةاین تعریفات نتوانسته‌اند تعریف جامع‌الافراد 
و مانم‌الاغیاری برای تصوف بیان کنند و خود اینهمه اختلاف و 


۱ طبقات مبکی» ج ۴ به‌نقل از زهد و تصوف در اسلا ص ۸۶. 


۱۶۳ 


تغایری که در تعریفات آنها وحود دارد کاشف از این انست که هر 
کدام مفهوم علی‌حده‌ای برای تصوف و صوفی قائل بوده‌اند". 

در هر حال از مطالعةً اینگونه تعرینات و تاریخ نطورات تصوف 
این مطلب بطور اجمال به‌دست می‌آید که تصوف یکت بسلک و 
طریقةٌ لغزنده و متغیری بوده ده از زهد خشک و ترك دنیا آ 


و بالاخره به‌سبالفه‌آمیزترین معانی و اشکال وحدت وجود و عشق و 
فنا پایان یافته است و در بین این دو نقطه آغاز و بایان رنگهای 
مختاف و صور و اشکال و معانی گوناگونی لیف مود که ات 

بنا براین پاید گفت تصوف یک بذهب خاص و منظم و محدود 
نیست و با درنظر گرفتن علل پدیدآورند؛ آن معلوم می‌شود له یک 
طريتة التقاطی نبوده و از به هم آسیختن عقاید و افکار گوناگونی 
پوجود آمده است و به همین جهت حد و حصاری به خود ندیده و هموا ر 
و اعصار ستمادی (از قرن دوم تا به‌امروز) با مقتضیات 


در طی قرون 
و شرایط و افکار هر دوره تغییر کل داده است ف از این رو برای کے 


شدن به‌تصوف هر دور بايد تماء آن مقتنیات و 


اوضات را درنظر گرفت و تصوف را درقالبهای بیختش آن بررسی نمود. 


شریعت در تصوف 
2 فوع ریک ق ماغات کی 
یف ری و مراعات مغر 


ازسته و دورانهای مختلف در لادر تصوف :> 


1 


ت زمان و سکان در نظر مشاید حسفیه فرق می د 
کف 9 ی 


آغاز ظلهور تصوف: با قطه نظ ' پو ھا 
ور الصو ك © و 


انانی پایه اصلی آن را همان تزعد و تعبد و تمسکت فوق‌العاده به 


ابه کتابیایکشفال حجوب ص ۲۷-۲۸-۲۹ ۶ اللمع ٠‏ ی ۱۴۵ ئ نیز وا( هت 
المعادف ودساله قشيريه مراجعه تود. 


۱۶۳ 


ظوا هر شرع و عبادات و مقررات دینی تشکیل میداد ولی پس از 
مدتی چنانکه سابقاً نقل کردیم مشایخ صوفیه کمتر به‌شریعت عنایت 
و توحه داشتند و بیشتر به‌سمائل عرفانی از خود علاقد نشان می دادند 
و همچنین این موضوع در نوسان بود : گاهی مشایخ صوفیه به‌مقتضای 
زان شرع را از شروط تصوف می‌شمردند وس هم به‌ظواهر شرع 
اقفیت نم ی‌دادند و گاهی هم قبودی می‌گذاشته اند ۱. 

تا اینکه پس از مدتی موضوع شریعت و طریقت در تصوف 
مطرح گردید و صوفیه خود را پیرو طریتت شمردند و شریعت را برای 
مراحل ابتدائی سلوله دانستند و کم دم حقیقت نیز اضافه شد آنگاه 


: شریعت» طریقت: حقيقت ! ! ! 


۱ . بحث دد آل اد و افکاد و احوال حافظء ج ۲ص ۰۱۹۵ 


۱۶۴ 


دورنماثی از تصوف در اولین دوران تکون آن 
(۲۵۰-۱۵۰ ه) 


مطالعة نضستین دوران تصوف در ناریخ اسلام له از نیم قرن 
دوم هجری آغاز و در نیم دوم قرن سوم با فوت سری‌سقطی (۲۰۳ 
هجری) مرشد و استاد جنید بفدادی پایان می‌یابد نظر به خصوصیات 
و امتیازاتی که از نقطه‌نظر طرز صوفیکری و وضع خاص فرقه نیمه 
متشکل صوفیان در این دوره کوتاه مشاهده می‌شود و نیز به‌جهت 
اختلاف فکری و عملی له بین صوفیان این دوره و صزئبان دوردعی 
بعد وجود دارد حائز اهمیت فراوان بوده و از نظر درلد باهبت این 
جنہش حاد فکری و چکونگی نطورات و تحولات زیادی له در آن 
رخ داده المت فال ضروزت. را ذارد: و ذرحقیقت می‌توان کفت ند 
مطالعةُ دفیق مشخصات و خصوصیات این دوره اساس بررسیټ و 
استنتاجات تاریخی بعدی را تشکیل می‌دهد. 

آنچه بطور اجمال در این باره می‌توان گفت این استه له تتءب 
دراین دوره مراحل ابتدانفی خود را می‌پیمود و اصول و تعالیم اساعی 
آن از یک نوع زهد افراطی و رهبائیت و نتر اختباری و ریافت نی 
و صورت ساده‌ای از باطن‌جوئی شریعت اسلام تجاوز نمی درد و صوفیال 
سرشناس آن دوره ازقبیل ابوهاشم کوفی و داودطائی و ذوالنون‌مصری 


۱۶۵ 


و معروف لرخی و ابراهیم ادهم و حاتم اصم و ابوحامد بلخی ومحاسی 
و ابوالعباس حمزةین محمد هروی و سری‌سقطی و یحبی‌بن عاذ بطور 
متفرق در شهرهای کوفه و بصره و شام و مصر زندگی می کردند و هنوز 
م رکز ثابتی برای صوفیان بوجود نیامده بود. 

صوبعه‌ها و خانقاهها پیشتر جنهّ خصوصی و فردی داشت و 
موضوع ارشاد و مراسم و آداب مرید و مرادی نیز شکل منظم و مرتبی 
به‌خود نگرفته بود. 

افراد این فرقه باوجود اینکه معمولا" مورد اعتراض فقها و 
دانشمندان دینی بودند و از نظر مبانی اسلامی روش آنان افراطی و 
منحرف و سورد نکوهش قرار می‌گرفت ولی آنها توانسته بودند با همان 
روش خاص و منطق به‌ظاهر جالب خود اثکار عمومی را به خود جلب 
نموده محبوییتی کسب نمایند و همین توجه و محبوبیت عمومی بود 
که آنان را در برابر سخالفین سرسخت و نسبت انحراف و زندقه حمایت 
و تشویق می‌نمود. 

این محبوییت پیشتر بعلول دو جهت بود یکی اینکه تعلیمات و 
دستورات عملی و اخلاقی نه اسلام در زمینۀ زهد و عدم دلبستگی 
یک‌جانبه نسبت به‌زخارف و مشتهیات دنیوی داشت در اذهان عموء 
مسلمین رسوخ و جا گرفته و مردم مدح زهد را در دتاب وسنت خوانده 
و یا شنیده بودند و پارسائی و وارستکی در نظر آنان یکی از بزرگترین 
فضائل و کمالات اخلاقی و معنوی محسوب می‌شد. 

و از این رد چون صورت ظاهر صوفیان و تارکین دنیا رامی‌دیدند 
گفتا رهای دقبق و جالب و روش تعبد و ریاض ت کشی و تزهد آنان را 
بهحساب زهسد اسلابی گرفته و بدان به‌نظر اغجاب و تسین 
می‌نگریستند و البته شدت علاقه‌ای که صوفیان این دوره نسبت به 
آداب و ظواهر شرع و حتی مستحبات از خود نشان می‌دادند خود 


۱۶۶ 


در حلب توجه عامه تأثیر بسزائی داشت بخصوص اینکه این عده 
ظاهرً از هر نوع اتهام مربوط به‌دنیاپرستی بر ثنار بودند و به‌گرد 
ریاست و جاه‌طلبی و برید و مرادی و اخاذی از مردم نمی گشتند و 
برخلاف صوفیان دوره‌های بعد از برتری‌جوئی و بدگوئی از پیروان 
شریعت و فقها و دانشمندان اسلامی و دسته بندی علنی احتراز می‌جستند. 

جهت دیگ رکه اقبال و محبوبیت عابه را نسبت به‌این عده 
ایجاب می‌نمود وضع فاسد اجتماعی و اخلافی آن دوره بود که مردم 
را از دستگاه حا کمه و وضع تجمل پرستی و عیاشی طبقات دنیاپرست و 
ستم پيشه بیزار و از دنیاداری متنفر می‌ساخت و طبیعی آسشته یر ال 
فشاری که از احساس ظلم و فساد بر روح و احساسات دینی مردم 
وارد می‌شد آنان را به‌عصیان و بدبینی و یک طرز تفکر منفی دربارة 
وضع موجود سوق بی‌داد و عکس‌العمل این روحیه و طرز تفکر عمان 
اقبال و توجه به‌مردمانی بود که بصورت ظاهر» خود را از سام 
آلایشهای دنیوی بدور داشته و به‌همه چیز دنیا پشت‌پا زده و زهد و 
پارسائی پيشه نموده بودند. 

این موضوع بقدری در روحیه عابه مسلمین تأثیر داشت له حتی 
ها رون‌الرشید خلیفه مقندر عباسی به‌ناچار بنایه مشورت و صلاحدید 
دوراندیشان و وزرای دربار از این کید حساس استفاده نموده و تباند 
برای دیدار فضیل عیاض زاهد معروف آن زمان به دلب محقر وی 
رفت و از او پندها و اندرزهای فراوان گرفت ! 

و نیز چندین‌بار دیگر با افراد سرتناس این فرقد در درار 
خلافت تماس گرفت و در برابر تصایح و اندرزهای آمرانة آنها جشم 


فشرد و اشکها ریخت. 


در اینجا بمنظور بطالعه و بررسی وضع صوفیگری و خصوصیات 
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صوفیان این دوره از توضیح و تشریح چند موضوع که درحقیقت می‌توان 
آنها را بعنوان مشخصات اصلی این دوره معرفی کرد ناگزيريم. 


رهبانیت و ترك دنیا اولین شکل تصوف 

همانطوری که در ضمن بحثهای گذشته اشاره نمودیم اولین 
شکل تصوف که بطور بیسابقه از نیم قرن دوم هجری در تاریخ اسلاء 
ظاهر گشت همان روش رهبانیت و ترك دنیا بود که به‌جای تعلیمات 
معتدل اسلامی بعنوان: هد و پارسائی‌در ميان جمعی از افراطیون مسلمان 
که عده‌ای از آنان تازه مسلمان نیز بودند رواج پیدا کرد 

طرز فکر عجیب و رفتار خشن این عده دربارث دنیا و مظاهر آن 
از نمونه ها و داستانهائی که ذیلا از کتابهای یوگرنی ب صوفیه از قبیل 
قذكرةالاولیاء و نفحات‌الاشی نقل می‌شود بخوبی نمایان است 

داود طائی متوفای سال م هجری گوید: ای پسر ۳ عات 
خواهی دنیا را وداع ک کی اگرک یش خواهی؛ برآخرت نیز تکبیرگوی ! 

گویند وی پس از آنکه به‌ملاقات حبیب راعی رسید دیگر روی 
از دنیا برتافت و کتب خویش در آب انداخت و از مردم عزلت گرفت 
و اعراض از دنیا را تا آنحد رسانید که نان iii‏ و آن را 
می‌آشامید تا خوردن و آشامیدن را یکی کند 

گویند خانۀ وسیع و بزرگی داشت و هرقسمت از آن ساختمان 
ده ویران می‌شد به قسست, دیگر ر می‌رفت از او پرسیدند چرا تعمیرخاند 
نم یکین گفت. با خدا عه د کرده‌ام که به‌آبادانی دنیا نپردازم و بدین 
ترتیب تمام خانه اوویران اي 

از داود پرسیدند چرا ازدواج نمی کنی گفت جرئت فریب‌دادن 
زن مومنی را ندارم ! 

در قذکرةالادلیاء نقل می کند که روزی هارون‌الرشيد بنا به 


۱۶۸ 


شفاعت و وساطت ابویوسف قاضی معروف به خانه داودطائی باریافت 
و به‌وعظ و نصیحت وی گوش فراداد و بسیار اشک فشاند! 

ابراهیم اد هم که در بین سالهای ,ب,- وب , از دیا رفنه‌است 
ذ رکشت صوفیان‌داستان‌شگفت انگیزی دارد که پاسختصر تأمل ومقایسه 
با شرح حالی له به‌بودا نسبت داده‌اند خیالی بودن آن روشن می‌شود. 
مشروح این داستان در تذکرةالاولیاء نقل شده ولی ما به‌حهت اختصار 
به نقل نفحاتالافی اکتفا می دنیم. 

بنا بەنقل اخیر ابراهیم ادعم از شاهزادگان بلغ بوده و وقتی 
بعنوان تفریح به‌شکار رفته بود صدائی شنید که هان ابراهیم ثرا برای 
این دار نیافریده‌اند. 


درهمان حال انتلابی دروی پدید اسك د 


نهاد و با عده‌ای ازسران صوفیه آن زمان ملاقات نمود و دست به‌طریقت 
زد, 

گویند ابراهبم ادهم وعلی بکار و حذینه سرعشی وسلم خواس 
دوست یکدیکر بودند و عهده نموده بودند ده جیزی جز حلال لخو ند 
و چون از یافتن حلال بی‌تبهه باز ماندند بهمقدار 
تا آنجا ده نقل سی نند روزه‌های عننکی سی گر 


با نیم فرص نان افطار سی لرد. در قذکرةالاولیاء می‌نویسد: وگ بهن 


رت | کتفانمء دند 


فت و روزهای حمعه 


کر کال کر ھا ر ق 

از معروف لرخی نتوفای ,  ,‏ عجری نفل می نند روری ' 
از او تصیحت خواست وی گفت پترس از آنکه خداوند ترا در نس نی 
درویشان وسکینان بیند. 

گویند وی پس از آنکه به آیین اسلام گروید بدداودطانی ببوست 
و به‌ریاشت و ترك دئیا پرداخت تابه‌زهد و تصوف معروف گشت از 


فتار اوست ده از وی نقل می دنند ده گقت سن راه وروی می‌دانم 


۱5۹ 


ده انسان را به خدای می‌رساند و آن اينکه ازکسی چیزی نخواهی و 
مالک هیچ چیز نشوی تا کسی از تو چیزی نخواهد! و در آخرین 
دقایق عمر خود وصیت کرد که تنها پیراهن وی را به‌صدقه دهند تا 
همان‌طوری ده برهنه به‌دنیا آیده از دنیا نیز برهنه رود. 
فتح بن‌علی الموصلی متوفای . »+ هجری نیز از زهاد و تار 

دنبا محسوب می‌شود گویند روزی به‌سلاقات بشر حافی که از زهاد افراطی 
معروف آن زمان بود و بهسال ي پٻ ازدنیا برفته است آمد وخوردنی‌خواست 
و پس از صرف طعام مقداری نیز در گوشة کلیم نیاد و به همراه 
تشر لین این بدید و زبان به‌اعتراض شود که گویند فتح پیشوای 


مت وکلان است و وی اینک طعام با خود می‌برد. بشر حافی چون این 
سخن بشنید گفت: فتح به‌شما درس توکل می‌آموزد که چون تو دل 
صحیح شود چنین کاری خلاف نباشد! 

گید روز عید اضحی از کهچه‌ای تی گذشیت: دید مردم قربانی 
می ثنند و از مشاهدء آن انقلایی در او پیدا شد و گفت بارخدایا تودانی 
که من از مال دنیا چیزی ندارم که قربانی نم من این دارم در این 
هنگام انگشت برگلو نهاد و در خاك غلتید و بدین‌طریق چشم ازجهان 
بربست. 

دیگر از صوفیان معروف این دوره حاتمبن‌عنوان اصم است که 
سال وفات او را ۷م ۲ هجری نوشته‌اند. از وی نقل می کنن دک هگنت 
هر کس به‌طریق تصوف آید باید چهار نوع مرگ برخود هموارسازد. 

۰۱ مرگ سفید که عبارت از گرسنگی است. 

هرگ مسا که صبر و تحمل نمودن در بقابمل آزار مردم است, 

۳. مرگ سرخ که عبارت از مخالفت با نفس و مشتهیات آن 
است. 


٤‏ . مرگ سب زکه برای پوشش و لباس پاره برهم دوختن است. 


۱۷۰ 


و نیز گوید عربامداد شیطان به‌من می‌گوید: چه خواهی خورد؟ 
من نیز در پاسخ می‌گویم : ۽ مرگ ! بی‌گوید: چه خواهی پوشید؟ پاسخ 
می‌دهم : کقن ! بالاخره می پرسد: :جا خواهی بود؟ می‌گویم در 
از سران بزرگک صوئيهُ این عسر حارث محاسبی ستوفای »+ 
هجری اس ت که تعلیمات و گفتارهای وی در تصوف نقش سهمی داشته 
وعده‌ای از صوفیان دوره‌های بعد طریقهٌ خود را منسوب به‌وی‌دانند. 
گفتا رهای وی در زسینۀ زهد و رضا و تو دل و محاسبه‌شبا هت زیادی 
به‌تعالیم انجیل و رهبانان سیحی دارد. 
گویند و ی کتابهائی نیز در زسینه های فوق به رشته تحریرد 
ست که از آن حمله لتاب التفکو والاعتباد را می‌توان نام برد. 


چ 


حارت محاسبی عقيدة خاصی دربارة رضا دارد وی سرتب رضا را 
از حالات (به اصطلاح صوفیه ) می‌داند ده از امور ا لتسابی و اختیاری 
نبوده بلکه حالتی است که درضمن براحل سلولد به‌سالکد دست‌بید هد 
به عقیدۀ وی کسی می تواند راه به‌مقامات سلوك یابد له نفس خود را 
به ریاخت و مجاهده رام درده باشد. 

ابوعبدالله حنیف شیرازی متوفای ,مم ده خود از مشایخ 


بناء صوفیان دور دوم بشمار می‌رود دربارة وی وید: از مشایخ ویبران 


تدم پنج کس شایستذ پمروگ صوفیان ایبت, و یه را نها فول بابد 


و از آن پنچ تن ابتدا حارث سحاسبی را بشمار می‌آورد. آنگاه سی !ودد: 
چون اینان بين علم و حقابق طربقت تصوف حهه نمو ده‌اند, 
یکی دیگر از بنیاانگذاران اولبه تهضت تصوف ده از بز؛ ری 


شخصییتها فاگ نصوف در دور اول بشمار رفته است .< 
است به‌نام ذوالنون مصری ده داستانهای اسرارآسیز و پراز عجانبی از 


او نقل "آارده‌اند و گویند وی را مردم‌مصر زندیق و آدم مرموزیءی‌داذتند. 


وی مرد سیاحی بوده و خاطرات عجیبی از مسافرنهای وی نقل 


می کنند که از آن جمله ملاقات با یک‌عده افراد مرتاض و تارك دنیا 
و شوریده دل می‌باشد» ولی مشخصات و نام ونشان این افراد همچنان 
مجهول و نامعلوم مانده و تذ کره‌نویسها در این باره به‌عناوین مبهمی 
| کتفا نموده‌اند و هیچ بعید نیست که داستانهای مزبور نیز مانند داستان 
ابراهیم ادهم و سایر حکایات حیرت‌انگیز دیگری ده از مشایخ قدیم 
خود نقل می کنند ساختۀ خیال‌پردازیهای صوفیانه پیران مریدپرور 
باشد. 

تنها در این ميان از شخصی به‌نام اسرافیل نام برده شده که 
گویا ذوالنون به‌جهت مسئله‌ای برای دیدار وی به‌غرب رفنه است. 

در نفحاتلا نی شخص نامپرده را چنین معرقی می کند: اسرافیل 
از مقدمان است شیخ الاسلام گنت که وی از پیروان ذوالنون مصری 
است از مغرب بوده و به‌سصر رسیده بوده وی را سخنان است بسیار در 
زهد و ت وکل و معاملات نیکو, 

گویند ذوالنون مصری طریقةُ زهد و ریاضت کشی و توکل را 
از سخص زا هدی که در خارج شهر در صومعه‌ای بسر می برده فرا گرفته 
و پس ازملاقات باوی طریقۀ تصوف را پیشۀ خود ساخته است. 

ذوالنون مصری می‌گوید: زاهد مزبور را دیدم خویشتن را از 
درختی آویخته و با خود چنین م یگفت : ای تن بامن مساعدت کن برای 
عبادت و بندگی وگرنه همچنین بدارست تا از گسرسنگی جان دهی با 
مشاهده این حالت حالم منقلب شد و گریه به‌من دست داد عابد صدای 
گریه مرا شنید و آواز داد کیست که برکس ی که شرمش اندك و جرسنی 
بسیار است رحم می کند» نزدیکک رفتم سلام کردم و از حالش جویا 
شدم گفت تن من با من قرار نمی کرد و می‌خواهد با مردم معاشرت 
و آمیزش کند» چون حالت تعجب مرا دید گفت ندانسته ای که‌سعاشرت 
با خلق همه چیز بدنبال آرد آنگاه گنت اگر از من زاهدتر خواهی به 


۱۷۳ 


این کوه بشتاب ذوالنون می‌گوید: چون به‌آن دوه رسیدم جوانی دیدم 
در صومعه نشسته و یک پای خویش بریده و به ببرول صویعه انداختد 


است نزدیک شدم وسلام کردم از حال ,وق استقساو نمودء گنت روز 


بردر صومعه نشسته بودم زنی از اینجا بگذشت, دلم براو متمایل 


و به‌تصد تعقیبش یکپای از صومعه ببرون نهادم آوازی شن 


نداری پس از سی سال عیادت اطاعت شیطان سی ثنی از ایر 
پای را بریدم تاچه پیش آید آنگاه او نیز مرا به‌سردی زاهدنر از خود 
حواله داد که به‌ملاقات وی تنیز نائل با 

دیگر از صوفیان معروف این دوره سری سقطی متوفای سال مء + 


هجریو شاگردسعروف ذرخی است ده به زهد وریاقت و اشقیانر 


گویند ابتداد کانی‌داشت روزی بازار آتش گرفت و د دان وی 


نیز درکام آتش فرو رفت جریان را به‌اطلاع سری رسانیدند در پاسخ 
گفت من نیز فارغ شدم! و از آناپس تمام دارائی خود را به‌درویشت 
داد و دئیا پیت فزفتار 

شاگرد وی جنید بغدادی می‌گوید: سری ستطی ر" جز به ببه ری 
مرگ به‌حالت خواب ندیدم ! 

و نیز ابوحاید بلخی ستوثای سال , ۽ + هجری و ابوثراب خی 
متوفای و ء م وز دریابن یحیی هروی متوفای هه م و یحبی‌بن‌معادز رت 
بتوفای ره م هجری را از صوفیان این دوره بشمار آورده‌اند ند دبس 


حال همه آنها موضوع نرك دنیا و ریات کشی وزهد بیش از ده > 


توجه خواننده را جلب می دند. 
این عده معمولا از نظر اشتغالات دنیوی بیکار بودند و از سب 


وکار و زن و بچه و بال و تمام مشتهیات نفسانی چشم پونیده و در 


۱. قذکوةالاولیاه» ج ۱ص ۰۱۱۲-۱۱۲ 


و 


خوراك و پوشاله به‌حداقل و ضروری | کتفا نموده بودند و | دثراً به 


به‌حالت تجرد و انقطاع وصوبعه بسر می‌بردند. 
فقر اختیاری 

از این‌رو همواره به‌حالت فقر و تنگلستی زندگی می کردند و 
متاش آنها از راه صدقاتی که از مسلمانان دریافت می‌نمودند تأمین 
سی شد و حالت فتر در نظر آنان یکی از فضائل و امتیازات حسنۀ نا 
بشما ر می رفت. 

چنانکد روزی سردی ده‌هزار ر درهم نزد ابراهیم ادهم آورد تا 
تقدیم وی دندولی ابر براهیم همه را رد کردودر مقابل گفت. تومی خواهی 
با ده‌هزار رک هسوب فقر محو دنی 1 


البتد Few‏ که e‏ دربارهُ فقر در ۳۳ صوفیان معمول 
دید در کار یران این دوره دیده نمی‌شود و در حقیقت فتر به همان 
معنی لغوی و جنبۀ عملی آن مورد توجه صوفیان این دوره بوده است 
و ابا فقر به‌معنی عرفانی و جنب نظری آن مانند سایر مسائل عرفانی 


دیکر مخسوص دوره‌های بعد می باشد. 


مشخصات دیگر این دوره 
اصولا در این دوره صوفیان زبان خاص و اسرار ناگفتتی وطالب 
عرفانی نداشتند و اگر ر نغمه هائی از امثال رابعه عدویه و ذوالتون‌مصری 
و سری سقطی دربارث معرفت و محبت و باطن جوئی شنیده می‌شد بسیار 
.١‏ نقل از«سالة قشیریه. 7 
.١‏ المع فی‌التصوف؛» چاپ لیدن» ص ۴۸. 
۱۷۴ 


ساده و سطحی بود و از مقتضیات افکار محیط و استنباطات تیخصی از 
احادیثی له در آن عصر نقل می‌شدو بالاخره‌از آنچه ده از زبان‌رعبانان 
و تا رکین دنیای مسیحی آن زمان می‌شنیدند نجاوز نمی" تارفن 


خوانندگان محترم نمونة روش عملی و طرز فکر و گننار ع 
این دوره را در زمینۀ مقام عارف و معرفت و عشق و رفا و ٿو دل و 


مسائل دیگر دربباحث آینده مطالعه خواهند نمود. 


بطو رکلی صو 


نگرفته اند و تنه نقطه ضعفی ده در رویه آنها سورد اعتراض قرارمیگرفت 
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این عصر چندان از شریعت و متشرعه : 


روش تند و افراطی آنها دربارة ترلد دنا ویشمبنه پوشی 


ر نظر فقها و متشرعین مخالف روش 


ندید و همانطوری که در گذشته بادآور شد ۱ دشر صوئیان ۱ 


با سیاحت و دورگردی و خانه به‌دونی زندگی ی بردند و عمده افاست 


آنها در مصر و سوریه و عراق بود. 


مدهب در تصوف 


بقارن باظهور تصوف انشعابات دیگری نیز در میان سب 


روی داد که براثر آن گروههای سختلنی که با یکدیکر 


و هم در احکام فرعی اختلاف عقیده داشتند در جایعد اسای 


از نظر اصول عفاید دسته‌هائی از قبیل اشعری و معنزنی ۰ د 


ی او ن جر نت ز ی 


احکام فرعی وفقه نیز مذاهب: حننی؛ شافعی. سالکی. حنبلی پد 


آمدند. 
مردم متشرح آن زبان ھ ردام بنا بدم‌قتضیات محبط و دوی 


شخصی و شایعاتی ده جهات سیاسی نیز در ان ETE PIRE‏ 


۱۷۵ 


مذعبی را انتخاب نموده و به‌فتاوی یکی از چهار فتیه نام برده عمل 
می دردند, 


در مقابل فرقه‌ها و مذاهب مزبور گروه ممتاز دیگری نیز وجود 


وات که عمده مشخص مذهب آنها عقید؛ خاصی بود که آنها دربا 
نله خلافت کال 


انها بعتقد بودند ده پیغمبر | درم(ص) در زمان حیات خود با 


نوی شخص على بن اببطالب را به امامت و جانشینی خود تعییر 
نمود ولی دستور پیامبر اسلام پس از رحلت وی به‌مورد اجرا گذاشته 
نشد و افراد اصالحی زمام امور سسلمین را به‌دست گرفته و منصب 
خلافت را اشغال نمودند. 


و به‌عقيدة آنها پس از امام‌علی‌بن اببطالب دو فرزند پگ 
چچ ال یبن ب و رز پیر و ر 


آن حضرت به ترتیب به‌اماست و شوائی دینی رسیده و پس از شهادت 


امام حسین بن‌علی امامت به‌فرزندان آن حضرت به ترتیبی له شخص 
¢ 


رسول! کرم تعیین نموده بود انتقال یافته است. 
گروه مزیو رکه به ناء شیعه و در زبان مخالنین بعنوان رافضی ها 


اشتها ر داشتند در اصول و فروع پیروائمۂ اهل بیت بودند و ازا 


آنان را در مقابل بذاهب ارب سایق الذ تر به‌نام «جعفری» نیز 
دی نامیدند. 

دراین‌میان صوفیان این دوره (. ۰ ۲-. ه ,)نیز ده پابند به احکاء و 
دستورات‌و ظواهر شرعی بودند از نظر مذهبی از مذاعب ارسعة اهل‌سنت 
پیروی می کردند و به همین لحاظ درجبهة مخالف پیروان ائمة اهل بیت 
قرار داشتند و با وجود اينکه متصوفة اين عصر با چند تن ازائمه اهل پیت 
همعصر بودند ولی در تاریخ و اخبار شیعه از تماس آنان با ائمه‌اهل- 
بیت جز در موارد معدودی که ذیلا بیان می‌شود سخنی ټیان نيامده 


استتیر 


۱۷۶ 


با در بحثهای گذشته دو مورد از این تماسهای استثنائی را از 
نظر خوانندگان محترم گذراندیم. 

یک مورد مربوط به‌گفتگوی سنیان‌شوری و جمعی از صوفیان 
هم‌سیلک او با امام جعفرصادق(ع) بود که امام بطور مشروح پاسخ 
اعتراضات آنها را از تاب و سنت بیان نمود و مورد دوم دربارة اعتراض 
صوفیه خراسان به‌امام‌علی‌بن سوسی الرضا(ع ) به هنگام اقاست آن‌حضرت 
در خراسان بود ۹5 در اینجا نبازی به‌تکرار آن دو نمی‌بینیم. 

سورد دیگر ملاقاتی است که سفیان تور همراه پا یک مرد 


رشی با اسام جعفرصادقی(ع ) می دند و سا اینکك شرح این ملاقات را 


2 چ 


از اصول‌کافی در اینجا نقل سی لنیم: 


سفیان توری روزی از یگلاس د قرشی ده از ۱ 


سکه پود 


درخواست نمود ده وی را به خدمت امام جعفر صادق(ع ) زاهنمانی دنه 
سرد قرشی سی گوید باسفیانژوری‌به‌سوی محل افاست اسام(ع )رهسیا ر ہہ 
ؤ عنگابی بهامام(ع ) رسیدیم ده اسام(ع | یوار زمر تین نله ام دد 


عرضی درد یا اپاعبدالله حدیث خطبة مسجد خف 


اماه( ع ) فرمود ۱ ننون سرا به خود واگذار تا به‌دئبالی کار خود 
ای 
بروم الان من سوار شددام. عنگامی له بازشتم حدبت سو ر غ 
سفیان اصرار درد و اباد (ع ) را بهقرابتی تا یا ی ری 
سس فنا اداد ج ١‏ او ات 


۳ 
و 2 


بد و سفیان از امام(ع:) درخواست تمیق له وروی طاتندگی. د. قي 
3 


اد تا جواند آن ا پادغاشت نعاید. پس از که رھ اڪ سب 


م چ اما هك ووب ۲ اتقاج الاق * 
ى چ( وي ری وت 


۳۷ 


اساد(ع) خطبۀ رسول‌الته را که در مسجد خیف‌انشاء فرموده بود برای 


سفیان اسلا نمود!, ) 


سفیان خطبه را نوشت و بار دیگر از لحاظ اسام(ع) گذرانید 
فرشی می‌گوید: امام(ع) سوار براسپ شد و من هم با سنیان‌وری 


برا افتادیم... 


در راه به‌سفیان‌ثوری گفتم به‌خدا قسم ابوعبدالله ترا به‌چیری 
ملزه ساخت ده هرگز از گردن‌تو ساقط تمی‌شود. سفیان‌گفت. آنمطلب 
ددام است؟ گفتم : سه چیز است که دل هیچ مسلمانی را از آن گریز 


نیسست, 


که نصیحت نمودن آنان پرا واجپ است آیا معاویه ۶ 


بن معاویه و پا روان چکم و از اینگونه افراد 


Cua aA 
رانان صحیح نمی باشد:‎ 
سوه لزوء‌شر دت در جماغت آنان‌منظور از این حماعت‌چیست ؟‎ 


آیا منظور فرقه مرجثه است که معتقدند کسی که نماز تخواند و روز 


۶ ویس 


ازدواج نماید چنین کسی یر ایمان جبرئیل و میکائیل است" و یامنظور 


برد و از جا پٹ سل نکند و لعبه را ویران سازد و با مادر خویشر 


1 سل خطبه چنین است نصرانته عبداً سمع مقالتى نوعاها و بلغها منم 
تبلغه یا ایهاالناس لیبلغ الشاهدالغائب فرب حاسل فقه لیس بفقیه و رب 
حال فقه الى من هوافقه منه ثاث لایغل علیهن قلب ابرء مسلم اخلاص 
العمل ته والنصيحة لائهتالمسلمین واللزوم لجماعتهم فان دعوتهم محیط 
من‌ورائم المؤمنون اخوة تتکافی دمائهم و هم بدعلی من سواهم یسعی 
بذمتهم ادناهم» امولافی. 

را فرقه‌ ای از مسلمین هستند که بعتندند اگ رکسی ایمان داشته باشد 
دیگر هیچ معصیتی بر او زیانی نمی‌رساند و از آنجا که به‌عقیدة این عده عمل 


تسه 


۱۷۸ 


فرقه قدریه اس ت که اعتقاد آنان براین است که آنچه خدا خواست 
تحقق نمی‌پذیرد ولی آنچه مشیت شیطان بر آن تعلق گیرد هستی یابد 
و یا حماعت حروریه است که از علی‌بن ایبطالب بر 
او ثسبت کفر بی‌دهند! یا اینان فرقة جهمیه است له می‌گوید هرچه 


ئت می جویند و په 


فت معرفت حدآستو آیمان جز معزت چا دیگری تیبت 5۱۲ 
سفیان با تعجب پرسید پس اینها چه می‌گویند (منظورش عة 
اهل بیت بود) گفتم اینها می‌گویند: علی‌بن ابیطالب است آن اممی 


که تصیحت او پربا واجب است و بلازست. جماعتشان هم همان ال 


ج 
در رنبه متاخر از نیت و اعتناد می‌باشد ‏ جو 
ارجاء در لغت عرب به‌سعتی تأخیر ادا 

۳ ی از خوارج است ده ابتدا ت 


هو آمدہ اؤ به‌جریان کش اة 


0 ی اقا 5 
15 آنا ۳ ۹ ۱ 
رف و ان طرف حر لت سی‌دشد و هم بعلول ۱ کے ی ا د و بت 
بهشت و دوزخ خلود و ابدیت تست و انما غبارت ار معر . 
درآن شدت و ضعنی ستل و فغار الور ابات ل 


تیا با ایمان دیگران یکسال است ۸۱۱ د 


وا 


دارند. 


نخوا هد شد. 

عده‌ای جابربن حبان یکی از شاگردان و اصحاب برحستة ایام 
صادق (ع) را که در رشته‌های مختاف علوم تضلع‌و مهارت داشت و 
تتا بهای‌ستعددی در زمینه علومگونا گون به رشته تحریر درآورده است به نام 
صوفی یاد نموده و از وی به «جابرین‌حیان صوفی ثوفی» تعبیر نموده‌اند. 

ابن ندیم درالفهوست بمی‌گوید وی به‌نام صوفی معروف بود و 
علی‌بن یوسف قفطی در تادیخ‌الحکماه می‌نویسد: وی تبحر و حامل 
عنم بود و به‌علم باطن اشنهار داشت. 

البته در اینکه جابربن حیان از شاگردان خاص امام صادق(ع ) 


شبهه و تردیدی نیست و این‌موضوع ازکتابهائی که به‌قلم وی 


نح‌شته شده بخوبی نمایان است. 
۰ ا چ 
یکی از رجال و خصیتهای بزرگ علمی معاصرد راین بارسی‌نویسد: 
من پنجاه رسال خطی قدیمی راچیده‌ام که در تمام آن جابر می‌گوید, 


مت »۰« حو پرمن اماآء نمو د ۰۰ مو لایس عة 
5 جعفر(ع ) پرسن املاء نمود ۰۰,مولای‌من جعفر(ع ) 


» ارم ) ھم 


برمن روایت درد». 


ولی صوفی نامیدن وی جز یک انشا لفظی نمی نواند باشد و 
شرح حال جا بربن حیان برمیآید ظاهرا وی را به‌جهت 


تخد و مهارتی که در علوم مختلف و از جمله علوم معقول داشته 


بطرری که از 


«سوفی» می فة اند و شباهتی دهیین دو کلمة «سوفی» با سین به‌معنی 
منسوب به‌حکمت و دوسندار فلسفه با کلمۀ «صوفی» بمعنی اصطلاحی 
آن وجود دارد مايه اشتباه و تحریف شده و از اینرو از وی به جابربن 
حیان صوفی تعبیر کرده‌اند. 

و نیز سکن است این تعبیر از آن جهت باشد که عده‌ای از 
نویسندگان بين زهاد سسلمین و فرقة صوفبه فرقی نگذاشته و اغاب 


بزردان سلمین را که به‌پرهیز کاری و پارسائی و زهد معروف بودند 


۱۸۰ 


در ردیف صوفیان به‌شمار آورده‌اند سخصوصا که دیده‌اند تذ دره‌نویسهای 
صوفيه افرادی از قبیل امام باقر (ع) وامام صادق(ع) و اپوحنیفه و 
شافعی و احمد حنبل و اویس قرنی و امثال آنها را در زمرة صوفیان در 
اتب خویش ذ کر نموده‌اند. 

بد یھی است کهاعتقادی که‌فرقه های سذ هبی مسلمین به تسخصینهای 
مذ کور دارند بدین ترتیب می‌تواند مايه سب نام نیک برای صوفی 
که همواره مورد طعن بتشرعه هستند باشد. 

چنانکه شيخ عطار در تذکرةالاولیاء بایزید بسطاسی را شاگرد 
اساد حعفر صادق(ع ) معرفی کرده و نیز نوشته شده که وی عنوان 
سقائی امام (ع ) را داشته است. 


ولی این مطلب به هیچوجه صحت ندارد زیرا وثات اسا‌صادق(ع 1 


درسال ٤۸‏ , هجری و وفات بایزید درسنة رم یعنی درست ا٠‏ 
سال بعد از فوت اماه صادق( ) بوده است وبنا به‌نقل دیگر ده جامی 
در نفحاتالافی آن را نقل سی دند با یزید بسطامی 9۲ , سال پس ازفوت 
اماد ادى( ع وس ک بجشنم از ان ھا یه 
سا ق(ع) یعنی در , م شجری جسم ار حهال بب ٣‏ 


درصورتی ده جامی در نفحات‌الاغی ده بيش از قذكرةالاولياء 
مورد اعتماد است می‌نویسد بایزید از اهل :را 


ی 


۳ 
4 
۱ 
0 


۳ دنل وق افتاد یدعب وان پد یه تیاید . 
بطوری ده شهرستانی در لتاب المللوالنحل می‌نودد: اححاب 


رای فرقه‌ای از اهل سنت هستند ده بیرو ابوحنیفه تعمال‌بن با بت سوت 


.١‏ نفحات‌الاسی س ۶ د. 
بايد نوجه داشت له‌ما ذ کر بایزید بسطای را از ال حهت در اینجا بدسبال 


آوردیم له عده‌ای وی را نیز از طاذغه اولی و حوفیان دوره اول نصه‌ف پم ر 


آورده‌اند ولی ما به‌جهت تباین فکری ده بین او و سادر سونان دور 
می شسود وی را از صوفیان دورد دوه سم ددابم, 


مذهب سی بی‌باکنتد, 

تذ کره‌نویسهای صوفیه معروف ذرخی را که سر سفسلۀ | کر 
فرقه های صوفیه است دربان امام علی بن موسی الرضا (ع ) بشمار آورده‌اند. 
شیخ عطار می‌نویسد: 

نقل است شيعه روزی برد رامام علی‌بن‌موسی الرضا(ع ) مزاحمت 
کردند و پهلوی معروف کرخی را شکستند و وی بیمار شد و چون وفات 
کرد همه ادیان‌بدعی شدند که وی‌از ماست و از آن جمله گروه‌ترسایان 
وجهودان بود. 

باز می نویسد: پدر و مادر معروف درخی ترسا بودند و وی به 
دست امام م علی بن سوسی الرضا(ع ) سسلمان شد و از زآن پس پدر ومادرش 
E‏ اسلام آوردند. 

این موضوع بقدری در میان متأخران صوفیه شهرت یافته است 
که اتقلي مخصوصا صوفیان ایراني که پیرو مذهب تشیعم هستند آن را 
جزو مسلمیات غیرتابل انکار تلقی سی کنند و آن را ییا 
معروف کرخی و صحت انتساب طریقۂ تصوف به انمه اهل بیت می‌شمارند. 

بدین ترئیب که سلسله مشایخ خود را به‌معروف ذرخی رسانیده 
و طریقه و خرقه وی را به‌امام رضا(ع ) هشتمین پیشوای شیعیان نسبت. 
می د هند. 

در صورتی که این مطلب نیز با قطع نظر از اینکه ادعانی بیش 
نبوده و فاقد سند تاریخی است از چند جهت مورد تردید است" 

١‏ . جامی در نفحات‌الانی داستان فوق‌الذ کر را درباره پدرسعروف 


۱ بعلاوه قبر معروف کرخی در بغداد است درصورتی" که امام‌رضا در ایساء 
ولیعهد ی کد مردم بر آن حضرت گرد آده بودند در خراسان بسر می‌برد و 
هنگام حرکت از مدینه که محل سکونت آن حضرت بود" از راه بصره به‌سوی 
خراسان عزیمت نموده, 


1A۲ 


کرخی نقل کرده است در کتاب نامبرده می‌نویسد: 

نام پدر معروف کرخی فیروز و بعضی گفته‌اند فیروزان و بعضی 
گنه اند معروف‌بن علیالکرخی پدر وی مولی بوده دربان اماه‌علی‌بن 
موسی‌الرضا رضی‌الله عنهما و گویند که بردست وی سسلمان شده بود 
روزی بارداده بود ازدحام کردند در پای آبد و در آن هلالدگشت . 

ب. گروههای دیگر صوفیه نسبت معروف کرخی را به‌داودطانی 
و سبت وی را به‌حسن بصری درست می کنند و این عقیده اختصاص 
به‌صوفیان مذهب تستن ندارد بلکه عده‌ای از صوفیان پیرو بذ هب 
تشیع نیز نسبت خرقه و طریقه خود را به‌حسن بصری می رسأنند وجمعی 


ار 1 بریند ئ تین ابا ابیطالب(ع ) دانسته 
حسن بصری را مرید و خرقه پوش امام‌علی‌بن ایبطالب(ع) دانسته و 


عده‌ای‌دبگر خرقه وی‌را به اپوبکرین ابی‌قحافه خلیفۀ اول نسبت می دهند. 


کتاب حالات و سخنان ۱بوسمیدا بوالخیر ده | دشر سلسله های 


مرید خال خود سری ستطی بوده و وی مرید معروف لرخی و وی‌مربد 


داودطانی است و وی مرید حبیب‌انصاری و وی مرند حسن بصری * 
وک ريك امپرالموتین(عب) تاز و له ق الا روسناس ۱ آنگاه 
بر بقع يغه و / ۴ 
انانه می ند ده شبد با (شیخ ابوسعید ابوالخر | به‌مدهب اقم 
مخ يخ ابوسعید ابوالخیر ا + ۰ 
اه ات . 
مونوع انتساب بعروف درخی در طر یت بدداودطانی را ند نره- 


۱ افهات‌الاسی. ص ۰۳۸-۳٩‏ 
۲. حالات و سخنان ۱ ,وسمیدا بوالخیر. ص ۰ ۰٩-۱‏ 


INF 


نویسهای صوفیه صریحاً نوشته اند. 

در قذکرةالادلیاء می‌نسویسد: پس از آنکه معروف "ترخی وپدر و 
مادرش مسلمان شدند آنگاه معروف به‌داودطائی افتاد و بسیار ریاضت 

در نفحاتلانی نیز ۳ حال معروف لرشی می‌نویسد: 
وی پا داود طا ی صحبت داشته است 

باید دانست «صحبت تاو تعبیری است ده جامی در دتابش 
آن را برای بیان سند طریقت بکار می‌برد و منظور همان انتساب خرته 
اسک بدیهی است اصطلاحاتی" ده دربارة انتساب خرقه و صحبت وفرق 
ین پیر خرقه و پیر صحبت در نوشته‌های متأخرین صوفیه دیده می‌شود 
مسخصوص دوره‌های بعد بوده و بیشتر بمنظور تصحیح و جرح و تعدیل 
سلسله سندها ساخته شده است و نمی تواند مفسر وقایع تاریخی محسوب 
گردد. ۰ 

۳ درکتب رجال و تراجم احوال شیعه که حاوی شرح حال 
و توئیق اصحاب امه اهل‌بیت و روات احادیث آنها و رجال و اعیان 
شیعه می‌باشد چیزی در این با ره دیده نمی‌شود. 

بدیهی است اگر چنین مطلب اساسی صحت داشت و شخصیتی 
همچون معروف کرخی که شیخ و مرشد صوفیان عصر خود بود طریقت 
صوفیانة خود را از امام رضا(ع ) ) اخذ نموده و یا بقول عده‌ای ازصوفید 


خرقه از دست امام م )ع( پوشیده بود هرگو این موضوع از نظر رحال 


شیعه و روات دور نمی‌ماند. 

در صورتی که نه‌ننها دربارۂ انتساب طریقت و يا خرفة معروف 
لرخی به‌امام رضا(ع) چیزی نقل نشده اصولد" از وی بعتوان یکی ۱ 
صحابه و یا دربان آن حضرت نیز توثیق بعمل نیامده است و اگر 2 


توت سح د اس : 
a‏ #ذکرةالاولیاب» ج ۱ ص ۴۲ ۲. 


وگل 


برخی از نتب رجال شیعه اسمی از معروف ثرخی به‌میان آمده تنها 
به‌اینکه شخص مجهول‌الهویه‌ای بوده | کتفا شده است. 

پعلاوه با قطع نظر E‏ مشکلات پیداست که تنها دربان 
امام (ع ) بودن و یا در ردیف اصحاب آن بزرگوار محسوب شدن برای 
اثبات ادعائی که نقل شد دافی نیست. 

زیرا نتیجه‌ای که از این گفتار و ادعا باید گرفت این است له 
آیا اساس طريقه تصوف بر پایه مذهب تشیم و پیروی اهل بیت بوده 
و یا بر مبنای مذهب اهل‌سنت. 

بدیهی است یکت چنین موفوع بهمی با اینگونه بطالب و 
ادعاها درست نمی‌شود و حقیقت مطلب این است ده تصوف درسراحل 
ابتداتی و دورانهای اولیه براساس بذهب سنت و جماعت بوده و 


و یکی ار نتیای چها رکانة ادل سنت 


ران اولیه صوفبه همه سنی و هم 
بوده‌اند, 
البته نباید از نظر دور داشت ده صوفیان دوردهای بعد جندان 


با بذهب سرو داری نداشتند و اختلافات مذهبی را برخااف نون 


طریفت می‌دانستند. 


ول طك له یادف ندیم هوان دافره تست تسوت 
وی ری واو ی ده 3 3 


از آتجا که به‌شریعت تاد یکر بوده و هنوز با مصالب حرفانی وتوجهات 
وا بوسر و دار بوده و تور ر ب خرفانی ونوجه 


انس نگرفنه بودند لذا تبعیت از یک مدعبی برای 


آنها اسا اسر طبیعی محسوب می‌شد, 
چنانکه ذوالنون مصری شاکرد مالک انس بوده د مدعب + 


زا داشته استه و در طسریقت یسر پیتوز اسرافسال دد شرب پوده اسب 


و نیز داودطانی شا گرگ و بو مدهب اپوختیفه. بوذ" اه وب کي 


۱ نفحات‌الانی؛ س ۳۲. 
۲ همان منبع ؛ ص ۴۱. 
E ۰‏ 


۱۸۵ 


احمد حنیل مصاحبت داشت و با وی همعقیده بود. 

در جریان اختلافی که دربارژ مسئله «سخلوق بودن قرآن»اتناق 
افتاد بشر حافی در خانه نشست ولی احمد حنبل وارد بیدان شد بر 
بشرحافی. اعتراض کردند چرا از خانه بیرون نمی‌شوی و سخن نمی‌گوئی 
و نصرت دین و تقویت اهل سنت نم ی کنی بشر در پاسخ گفت: احملت 


حنبل در مقام پیغمبران ایستاده است. که چون وی تواند کرد مرا آن 
نیت 'ء 

شیخ عطار در قذكرةالاولیاء فضیل بن عیاض و ابراهیم ادهم 
و بشرحافی و داودطائی و عبدالقه مبارك را از شاگردان ابوحنیفه می 
شمارد ‏ , 

براق آشنائی یشار به کتابهانی چون الام :کلف المحجوب شرح 
حال شیوخ و (ضوان‌اکبر: صفح ٥و‏ شرح فاج ‌خولی»؛ جلد ششم» صفحۀ 
FFF‏ مراجعد شود. ¢ 

ء. موضوع دیگر که از نظر تشخیص مذهب حوفیان دورۀاول 

ینغ کو ر ی ۰ 

a‏ در حقیقت بنیانگذاران تصوف می باشند شایان توجه و مطالعه 
است یک سلسله روایات و احادیثی است که در لب حدیت شيعه 
دربارة ذم وطرد فرقه صوفیه و مسلک تصوف به چشم می‌خورد. 

این احادیث که بسیاری از آنها شدیداللحن نیز می‌باشد فرقة 
پیشرو صوفیان را ده معاصر ائمة ال بیت بودند بعنوان یک دسته 
منحرف و گمراه کننده و ضد اهل بیت. معرفی می دند و در قسمتی از این 
روایات لعن و طرد صوئید بطور صریح دیده می‌شود, 

برای اینکه خوانندگان محترم با لحن این احادیث آشنا شوند 
بجاست له قسمتی از آنها بعنوان نمونه در اینجا نقل گردد. 


اه ابضأ» ص FF‏ 
۲ قذکرةالاولیاه» ج ۱ص ۱۸۶ 


۱۸۶ 


بزنطی از اسمعیل بن بزیع از امام علی‌بن سوسی‌الرضا(ع ) نقل 
می دند که امام فرمود: « کسی که بهنزد او نامی از صوفیه برده شود 
و نسبت به‌آنها ابراز تنفر و مخالفت نکند این چنین سی از ما نیست 
و لسی که آنان را انکار نماید چنانست ده در ر داب پیامیر خدا با 
کفار جهاد لرده باشد!.» 

از بزنطی نقل شده که گفت مردی از اصحاب سا به‌اسام صادق- 
جعنرین محمد(ع ) گفت: در زان با دسته‌ای پیدا شده‌اند که به‌آنها 
صوفیه گفته می‌شود شما دربار؛ آنها چه می‌فرمانید؟ امام فرسود آنان 
دشمنان با هستند هر دس به‌سوی آنها اظهار تمایل اند از انیا 
محسوب بی‌شود و با آنها بحشور خواهد شد. زود است له عده‌ای 
از بدعیان دوستی ما اهل بیت نسبت به‌آنها تمایل خواعند نمود و 
خود | تشبیه به‌آنها لرده و به‌نام و لقب آنها سلقب خواهند ند و 
گفته های آنان را تأویل و توحیه خواهند درد و تاش ۱ هو شس 


به‌آنها تمایل نماید از ما ثیست و من از او بیزاره و هر هس نسبت 


ی 


به‌آنان ابراز بخالفت و انکار تماید و آنها را رد نماید مانند لسی است 
1 پرا ر E‏ ل و 73 سی 


ی روک پیغمب خدا با «فارجهاد درده باشد . 
سیدسرتضی رازی آزبحمدبن حسین بن ابی | لختاب تش می دنب ند 


کشت با ایام هادی علی بز محمد( ع )در مسجدالنبی پو ده تده‌ای‌از اسحاب 
ف 2 ہی بو 


آن حضرت به‌خدمتش رسیدند و در میان انها ابوهاشم جعفری ر 


حضور داشت له مردی سخندر و پیش ایاه هادین(ع 


و منزلت ارجمندی بود مدتی نکذشت له جماختی از موشد وارد 
شدند او دار گرشه‌ای بدحالت, دائره‌ای نشستند و شرفت بدشن لاه 
الانته» نمودند در این هنگاه اساه‌هادی۱ت | فربود: بداتن مرده 


.۵۱ س‎ ٠۲ سفینةالبهاو ج‎ .١ 
- همال دنه‎ ۲ 
3 


۱۸۲ 


فریبکار توحه نکنید اینها هم‌پیمانان شپاطین و ویران کنندء مبانی 
دين هستند. اینها برای کسپ اس ستراحت و لذت بدنی خود را زاهد 
قلمداد می کنند و شب زنده‌داری را وسیل شکار حیوانات قرار داده‌اند 
و عمری را به‌الهار گرسنگی بی‌گذرانند تا مردمان خر را پالان بنهند 
و از آنها سواری بکشند. اینان ذ کر تهلیل نمی‌گویند مگر برای اینکه 
مردم را فریب دهند خوراك خود راکم نمی کنند مگر برای اینکه 
قدح را پر کنند و دل مردمان احمق را بربایند» با مردم با کمال دوستی 
و اظهار محبت گفتگو می کنند نا آنها را بسهچاه اندازند. اوراد آنان 
رقص و ف‌زنی است و اذ دارشان آوازخوانی و غنا. آنان را جزاسخاص 
نادان پیروی نمی ند و سی حز احمقان به آنها عقیده‌سند نمی گرد 
هر کس به‌زیارت یکی از زنده‌ها و يا مردگان آنان پرود چنان است 
که به‌زیارت شیطان و بت پرستان رفته باشد و هکس به‌یکی از آنان 
کمک نماید مانن دکسی ا ده,یزید و معاویه و ابوسفیان را یاری 
واه باشد در این هنگا م یکی از پاران آن حضرت پرسید: ۵ اک به 
حقوق شما اقرار نماید؟! محمدین ابی‌الخطاب بی‌گوید: امام به 
ءٍ این فکر را از خود 
دور ثن ! !کسی که به‌حقوق ما اقرار و اعتراف داشته باشتاد یت بسا 


حالت غضب آلودی یی وق گرد يست و فرموده 


عاق نمی‌شود آیا نمی‌دانی اینها پست‌ترین گروههای صوفیه هستند و 
فرقۀ صوفیه همگی خود از گروه مخالف ما می‌باشند و رویه آنها با روش 
ما مغایر است و آنها را نمی‌توان جزء نصارا و يهود این امت نام نهاد 
اینها هستند که در خاموش ساختن نور خدا موش به خرج می د هند 
درصورتی ده خداوند سرانجام نور خود را به كمال خوا هد یگ 
ده به دام ثافران ت تلخ وناگوارآید'. 

سیدمرتضی رازی از امام حسن‌عسکری(ع) نقل می کن د که به 


۱ ایضاًء ج ۲ص ۸د. 


۱۸۸ 


ابی هاشم > جعفری فرسود: روزگاری بر مردم خواهد رسید که به‌صورت 
خندان و شادند ولی دلهای آنان تاریک و تیره است سنت در میان 


آنان بدعت و بدعت در سانشان سنت شمرده می‌شود و موّین ڊ 


آنها کوچک و فاسق موقر و ارجمند محسوب می‌گردد زنامداران و 
حکمرانان آنها ستمکار و دانشمندانشان همواره سلازم درگاه ستمکاران 

ثروتمندان و بزرگان آنها مواد ضروری فترا را می‌ربایند و 
خردسالان بر بزرگان نقدم می‌جویند هر نادانی پیش آنان داردان و 
هر فریبکناری فقیر محسوب می‌شود آنان بین مردان با اخلاص و 


ریا کاران تمیز نمی‌د هند ف سیق زا از کرک اش تة دانمیدان 


آنها بدترین مردمان روی زمین عستند زیرا آنها به‌فلسنه و تصوف 
می‌گرایند سوگند به‌خدا ده آنها از اینه‌توزان و انحراف جویانند در 
دوستی با 
می لنند اگ به پستی پرسند از رشوه 


کان با اک سر قا وان بو دیا ما را کا 
بی نما + ب وو و هو 


9 


به ریا عبادت سی لنند آگاه‌پاش ! که 
مبلغین بذهب خدانشناسان و ملحدین 
نماید لازه است 


آنان محفوظ دارد سپس امام( ع ) 
۱ 2 


حادق( = ) 


شخص فاسدالعقیده‌ای ب 


ده و او عمان سی ات که تج و۱ کی 


گذارد ده آن را تصوف دی نامند و وی این مذعب را ا عجاعی برای 


نةا = ou‏ 
۱. سفینةالبهار: ج ٠۲‏ س 3۷. 


۱۸۹ 


ره ۱ € رت 5 
ر پیغمیر اسلاد شل شده هه به‌ابودر غفاوی فرمود: »هان ای 


چنان می‌پندارند کله تا وه 


الي و انوادالنعمانیه و حدیقةالشیده و بحاوالانواد و 


فت می‌شود و با بە‌جهت ۱ 


ختصار به‌چند روایت 


رآن جمہ آوری نموده است. 


ده 


8 بعبع نرسیده و نگارنده 


دوستان فاضر دیده ومطالعه رده است 


زین العا بدین و سلسلۂ شطاریسه توسط بایزید بسطامی به‌امام 
جعفرصادق(ع ) و سلسل ذهییه و بعضی از فرقه‌های دیگر توسط 
معروف کرخی به‌اسام علی‌بن‌موسی‌الرضا(ع ) نسبت داده‌اند" و همچنین 
فرقه ها ئی که در ذهب مشایخ اولیه خود باقی مانده و پابند به‌نستن 
بوده‌اند سلسله بشایخ خود را توسط حسن بصری به‌امامه علی‌بن- 
اییطالب(ع) و با به‌ابوبکر خلیفه اول رسانیده‌ازد. 

البته ما در گذشته دربارة بایزید بسطامی و معروف لرخی و 
اتساب آنها به‌ائمل اهل‌بیت خن کت 


N «‏ 
م ۱ اون لازم است درمورد 


انتساب تصوف به ثمیل‌بن زیاد و رابطة ابراهيم ادهم با اساه- 


زین العا بدین(ع ) پیز کون به‌عمل آوریم. 
ایتکه 


۳ ماش eS NR‏ 5 ۱ 
با توحه به‌تاریخ پیدایش تصوف در ميان مسلمین و 


موضوع مرید و مرادی و خرقه و اخذ طریتت از خصوعیات دوردهای 


بتأخر تصوف است جای تردیدی بافی نمی‌باند کف الات سلسنة 


رفاعیه به کمیل‌بن زياد مانند انتساب بعضی دیگر ۱ 


بعنوان پارسائی و صاحب ببری اماه و پاوه‌ای از اال حموفی سند : 
اشتهار یافته و شیعیان نسبت به‌آن‌دو احترام و قداست خامی دا 


ی ت 


ردیفب اپ المودشن RAE‏ 


على( ع ) فرسود: بلی لو جتاحسب عد من اولك مدعي ان رت شاه 


۱ نودااهدایه ص ۰۲۸۸ 


۹۱ 


۰ تمیل باردیگر به‌اصرار خود افزود و با حالت تضرع آمیخته 
اس آیا مثل توسائل خود را ناامید می کند؟! 

آنگاه علی(ع ) فرمود: حقیقت عبارت است از سبحات جلال که 
بدون اشاره ظهور پذیرد. کمیل به این مقدار قانع نشده خواستار توضیح 
بیشتر شناد اسیرالمومنین(ع ) فرمود: حقیقت نابودی هر موهومی و تجلی 
و ظهور هر اسر معلوسی است. کمیل بار دیگر توضیح خواست علی(ع) 
۳ داد نوری است که از سپیده‌دم ازل طلوع می که و آنگاه ار 

بر هیا کل توحيد تجلی می‌نماید." ثمیل با که : بیان افزون کن 
a‏ هنگام ۾ امام(ع) که ظاهراً به‌گنتگو در این باره تمایل نداشت 
فرمود: چراغ فرونشان که صح طلوع نمود! 

ق ير در نهچالبلاغه از کمیل‌ بن زیاد نقل می کند: روزی 
ارال 


دست مرا گرفت و بسوی صحرا روان شدیم چون به‌بیرون 


شهر رسیدیم آهی سخت برآورد و آنگاه سخنان متین و حکیمانه‌ای 
دربارة ارزش دانش و موقعیت دانشمندان بیان فرمود و در پایان 
سخنانش به‌پیشوایان دینی اشاره نموده بار دیگر آهی سخت برآورد و 
گفت: بسپار مشتاق دیدار آنها عستم ای دمیل اگر ی‌خواهی برگرد. 

و از آن جمله فرنود. مردم سه دسته‌اند: عالم ربانی» طالب 
علم و آموزنده‌ای که بر راه جات و رستگاری است؛ مکس صنتان 
ناتوان که از هر آوازی پیروی می کنند و با هر بادی می‌روند اینان از 
نور دانش روشنی تطلییده‌اند و به‌پایه استواری پناد نپرده‌اند. 

ای کمیل ! ثروت‌انسدوزان هلدلد شدند درصورتی لبه به 
ظاهر زنده‌اند ولی دانشمندان پایدارند تا آنگاه که دنیا باقی است تن 
آنان از ميان رفته است 0 صورنهایشان همچنان در دلها موجود 
می‌باشد. آگامیاش که در این جایگاه عدوم فراوانی است (در ایسن 
هنگاء امام با دست خویش اشاره به‌سینۀ خود کرد) اگر فسراد 


1۹۲ 


رة شاینته ای بیدا فی کردم آری افراد تیزهوشی را می‌يابم ولی 
از آنها مطمئن نیستم آنها دین را وسیلۀ رسیدن به‌دنیا قرار می‌دهند و 
بوسیلۀ نعمتی که خدا بر آنها داده بر بندگان خدا برتری می‌جویند و با 
حجتهای الهی بر دوستان خدا اظهار غلبه می دنند و یا کسانی را 
می‌یابم که در برابر ارباب دانش واد ولی بصیرت جامع۔ 
الاطرافی ندارند با اولین شبهه شک و تردید در دلشان پدید می‌آید 
بدان! نه این یکی اهل است و نه آن دگری یا اننیخاص شهوت پرست 
فاسدی را می‌بينم که اشير کرات خویش ات و یا کسی را می‌يابم 
که همی جز ثروت‌اندوزی ندارد. اینها عیچکداه نگهدارند؛ شایستة 
دين ابستند شبیه‌ترین چیزها به‌این دو دسته (اخبر) چهارپایان چرنده 

هستند؛ آر ری این است که n‏ به 

و نی زکمیل بن زياد دعای بسیار پر م 
علی(ع ) اس ی دو شبهای جععه خوانده د 
احادیت دیگری نیز از دمیل نقل شده که از ایثرو وی ۷۷ از محدتین 


نامی شیعه نیز بشمار آورده‌اند. 
از همین چند موردی ده فر ایتعا من کر لے علت؛ انشا 
بی | ز فرقه های صوفبه به‌این صحابۀ عالیقدر علی( ) رونمن ی در دد. 
چنانکه دربارة اویس قرنی نیز همین مطلب کاملا حدق سی ددد 
گویند پیغمبر اسلام دربارة وی ده در آن هنکاه در یمن پسر ی برد 


فرسود: روح رحمان از سوی یمن به مشامم می‌رسد. 


نقل می کنند روزی بمنظور دبدار و زیارت نیا ا 
خویش برای مدت لوتاهی اجازة سافرت گرفت «لی اوسر خنک‌می 


بو ذر اة رسول‌انله در دة رة ده آن حشرت در اند نید 


اویس چند ساعتی به‌انتظار نشت پیاسرا لرم(ص) به‌خانه پرنکتت 


۱ بقیه سخنان امبرالموّمنین را در این باره می‌توانید در نیج‌البلاغه .طالعه لند. 
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ناگزیر بنابه عهدی که با مادر خود داشت بدون اخذ نتیجه از سافرت 
خود به‌یمن بارگشت و هنگامی ده پیغمپر(ص) په‌خانه رسید فرمود. 
نوری در این خانه می‌بینم چه کسی بدینجا آمده بودء گفتند شتربانی 
اویس نام بود که پس از مدتی توقف به‌یمن مراجعت نمود فرمود 
ین نوری ده می‌بینم از اثر وجود وی بوده است. 

گویند اویس در عبادت آن‌چنان بودکه گاه شبی را به‌یک 

۳ یا به یک س پایان 0 از نظر ۽ نیز زد 

دع و يا به‌یکك سجده به‌پايان می رسا نید و از نظر زهد نیز زندگی 


بسیار ساده و بی‌آلایشی داشته و در خواب و خوراك و پوشاك با 
اقتصاد میگذ رانید. 

نقل می کنند اویس هنگامی که شنید دندان پیامبرا کرم در 
یکی از غزوات شکسته است بر اثر محبتی که به‌آن حضرت داشت 
دندان خویش بشکست و وی سرازجام در جنگ صفین به‌سپا هيان 
علی(ع ) ملحق شد و در همان جنگ نیز به‌شهادت رسید. 

خلاصه آنکه این دو بزرگوار محبوبیت خاصی از نظر پارسائی 
يبن مسلمین بالخصوص شيعه داشتند وروی همین اصل صوفیان متأخر 
آن دو را در ردیف حسن بصری و ابراهیم ادهم و ذوالنون مصری و 
ابوهاشم کوفی و سفیان ثوری از صوفیان اولیه بشمار آورده‌اند. 

درصورتی ده اختلاف فاحشی بین طرز فکر و رویه عملی آن دو 
صحابی و این عده دیده می‌شود. اويس و کمیل هر دو از حقیقت زهد 
اسلامی پیروی می کردند و نمونة کامل پارسائی «اسلامی» بودند و 
در عین‌حال قدم به‌قدم از علی(ع) تبعیت می‌نمودند چنانکه هر دو 
در جنگ صفین شرکت جستند و با دشمنان علی(ع ) جنگيدند. 

ولی امثال حسن بصری زهد را بمعنی انقطاع از خلق و بیطرفی 
در امور اجتماعی و سیاسی تفسیر نمودند. ما در طی مباحث گذشته 
دراین باه بتفصیل سخن گفته ایم تذ کر آن مطالب در توضیح بیشتر 


1۹۴ 


این اختلاف فکری و عملی سفید تواند بود. 
و ابا ابراهیم ادهم؛ آنچه از کتب تذ ره ١‏ 


ز قبیل حلیةالاولیا: 


و تذکرةالاولیاء و نفحات‌الافی وغیره سر ی آید وی از سران اولیه 
صوفیه بوده و در اولین جنبشهای تصوف نقش سوثری داشته است ولی 


درکتب رجال و تاریخ شيعه و همچنین تذ دره‌ها و کنب قدیمی‌صوفیه 


شاهدی برای ارتباط وی با امام زین‌العابدین(ع) دیده نمی‌شود 
بالیخصوص که وفات ابراهیم اد هم در تاریخ دوب و یا ریب عجری 


بوده است. بدیهی است با این فاصله زیاد عمعصر بودن ات 5 
امام زین العابدین(ع ) و ارتباط خاس آن دو بسیار مستبعد بنظر می رسد 
و نیز نباید از نظر 


که ابراهيم ادهم بطوری له از شرح 
حال وی برمی‌آید دوران جوانی را در بلخ بسر برده و ورود وی به 
طریقة تصوف پس از از 


ازدواج و پدر شدن وی اتفاق افتاده است بعلاوه 
همانطوری که گفته شد شیخ‌عطار وک را از شای‌دان اوق باه 


نموده است. 


خلاصه و نتيحه این بحث 
خااصه مطالبی که 
تاریخی می‌توان از آن گرفت این است ده پابه‌گذاران اولبه طرنقة 


بش حت تلف هر تییجهای مد 


تصوف ده طبقةُ اولی و -ران اولیة تصوف بشمار می‌روند عمکی : 


بذهپ اهل سنت بوده و نه‌تنها مدرلد و شاد قانه د 
4 


تشیع و ارتباط خاص آنها با ائم اهل‌بیت (جد از نظ رحال و ارت 
شيعه و چه از نظر تذ دره‌های قدیمی حوفید) در دست یت بلکد 
مطالب و شواهدی ده تا کنون گفته شد و نیز لا بها نی اه از زبانهای 


قبل از عصر صفویه ( ده تصوف رن قب بدخود گرفت) که از 
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مشایخ صوفیه بازمانده است بهترین گواه و دلیل تسنن مشایخ اولیه 
تصوف محسوب میگردد. 

اصولا" با قطعنظر از مطالبی که در گذشته یادآور شدیم تنها 
مطالع کتبی از قبیل؛ اللمع فى التصوف و کشف‌المحجوب و ساله 
قغیریه و تدکرةالاولیاء و نفحات‌لانی کافی است که موضوع بذهب 
را درمراحل اولیه تصوف بطور غیرقابل تردیدی روشن نماید. 
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بخش سوم 
سیر تصوف و تطورات آن در قر ون اولیه اسلامی 
دوران دوم (۰ ۳۵۰-۲۵ ه۵) 


نهشت نوين تصوف 


گفتيم توت شین از آنکه در نیمه اول قرن دوم به‌صورت یکت 
طريقة زحد افراطی پیداشد گرچه ابتدا چندان استباز و نلهوری نداشت 
ولی ذوالنون مصری در اواخر قرن مزبور علد! از آن سخن بمیان آورد 
و در زمان سری سقطی نیز اساس و اصول اولیه آن مشخص گشته استیاز 
و اب و رن تازه‌ای یافت و بدین ترتیب از نیمه دوم فرن سوم با فوت 
سری سقعلی تصوف به‌د-ت جنید بغدادی سپرده شد. 

از این تاریخ تصوف وارد مرحلة نوینی شده و در حقیقت دورد 
دیگری را ده باید آن را دوران طلائی تصوف نامید اغاز می‌نمادد. 

در این دوره تصوف تشکل خاصی به خود گرفتد و صوفیان بصورت 
یک دسته ممتاز و مشخصی اهر می‌گردند و در نتیجد. صوفیگری از 
صورت پرا کندگی به‌تجمع و مر لزیت گرائیده و حوز؛ مستقلی در شهر 


بغداد پیدا می اند 
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جنید بغدادی که باید وی را بنیانگذار نهضت نوین تصوف در 


قرل سوم و چهارم دانست و بیش از بشایخ و پیران معاصر خود ریاست 
و ثربیت سالکان طريقة تصوف را عهده‌دار بود خود در بغداد اسر 
می‌برد و | کثر صوفیان این دوره نیز در بغداد بودند و به تار سلولد 
اشتغال می‌ورزیدند و عده‌ای از آنان پس از مدتی به‌اطراف پرا ذنده 
می‌شدند. 

از مشایخ معروف این عصر می‌ثوان اپوسعید خراز متوفای سال 
۸٩‏ ۲ هجری و ابوالحسین نوری‌متوفای ه و ب و سهل‌بن عبدالته تستری 
متوفای جم ۲ و بایزید بسطاسی متوفای ,ب » و عمروین عنمان مکی 
صوفی متوفای بو م را نام برد. 

گر مشایخ مزبور معاصر حنید بغدادی محسوب بی‌شدند ولی 
به‌اندازة وی در تحولات جدید تصوف نقش مؤثری نداشتند و اغلب 
مشایخ و صوفیان دوره بعد از تروبت شدگان جنید بغدادی می‌باشند و 
«حلقات» نیز ده بمنزلة جلسةۂ تدریس علم طريقت و شیوة سلوك تصوف 
و محفل علمی صوفبان بشمار می رفت ب 

تا آنجا که امثال ابوسعید خراز و رویم و ابوالحس نوری ازبزرگان 


بر به‌دست جنید اداره ره می‌شد. 


مشایخ این عصر خود را در زد شاک دان جنید می‌پنداشتند ونسبت 
به‌وی به‌نظر استادی می نگریستند» در صورتی ند نویسندگان معا کر 
صوفیه این مون ضوع را به‌توان ضع آنها حمل کرده وحتی آن را برجنید نیز 
مقدم شمرده‌اند! و بقول شيخ عطار مشهورترین و مقبولترین مذهب 
در طریقت مذعب جنید بوده است در هرحال طرز صوفیگری این عصر 


کاسلا باروش عملی و طرژ تفکر صوفیان اولیه تفاوت داشت و مطالعد 


۱ به نفحات‌الاشی» ص ۷۳ و 4۵ و تدکرةالاولید» ج ۲ ص ۴۲ سراجعه 


شود. 
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و بررسی این اختلاف می‌تواند برای ما از دو نظر سفید واقع شود. 
۳ نظر درك ماهیت. تصوف و تحولات جدید آن در دور 
ار ۹ و و فو 4 ر 


0 
۳ 


م. از نقطه‌نظر درك پیدایش و چگونگی این اختلاف وعلل و 
عواملی ده درآن تا 
از آنجا که بحت درسورد دوم احتیاج به تفصیل زیادتری دارد. 


بتخشیده است, 


نذا ما آن را بخش جداگانه‌ای قزار داده و درطی آن بخش از عنل 


1 ی و تحولات تصوف و ننابع آن بطور بستتل و مقعمل سخن 
گفته‌ایم. 

در ایج ما اصول اختلافات این دو دورد را تنها از نقطدنضر 
شناسانی باهیت نهضت نوين تصوف (در دور دوم) در تحت جد 
عنوان زیر بررسی نموده و آنها را په نام مشخصات این دوه می نامیم. 


بشخصات عمده مزبور را می‌توان در چند موضوع زیر خلاصد 


,. تمایل تصوف به‌عرفان. 

(. صوفیان به روز و اسرار پناه می‌برند. 

۳. باطن جوئی حاد و برتری حقیقت برطریقت. 
ٍ. تشکل و تحزب صوفید. 

ه. حلقات صوفید . 

>. نخستین تألیفات مایخ صوفید. 


۲ . مغلا هر انشعاب در تصوف و آغاز دور؛ سوم 


تمایل تصوف به عرفان 
در این دوره مشایخ صوفیه بجز زهد و ترك دنیا و رباذت لشی 
یک سلسله مطالب دیگری را نیز مورد توجه تامل قرار داده و با 


۱۹۹ 


حرارت و اشتباق زایدالوصنی از آنها سخن می‌گویند, 

علاقذ آنها به‌سائل ذوقی جدید به‌اندازه‌ای است اه قسمت 
عمده افکار آنها را به خود مشغول نموده و جنبه های عملی تصوف را 
بکلی نحت‌الشعاع قرار می‌دهد. 

اقکار و گفتار مشایخ این دوره معمولا" برمحور مطالب ذوتی 
و یک نوع عقیده به‌وحدت وجود و عشق وکشف و شهود و فنا دور 
می‌زند که در مقایسه با افکار و گفتار صوفیان اولیه داملا بی‌سابقه 
و نوظهور بنظر می رسد. 

دراین دوه است که‌دعوی «آنی انا الله» از صوفیان شنیده‌می‌ شود 
و بایزید بسطامی داد «لیس فی‌جبتی الاالله» می زند و ا ز کشت وشهود 
و معراج و فنا سخن می‌راند و ترك دنیا را سنت و در سقابل» صحبت 
مولا (شهود) را فریضه بی‌نامد و زهد را چنین تفسیر می اند: 

زهد را ارزنی نیست من خچودسه روز زاحد بودم روز اول از دنیا 
ت» روز سوم از آن چه غیرخداست. هاتفی 

ت سا نداری گفتم مراد من این است که 

به کون می‌آید: یافتی آنچه را که می‌خواستی و هنگامی که بر وی به 
جهت کمی زهد و عبادت او اعتراض نمودند در پاسخ :«نعره‌ای بزد و 


زهد ورزیدم» روز دوم از : 


آواز داد ده ای بایزید تو طا 


گفت زهد و عبادت ازمن شکافته‌اند», 
وقتی از «راه حق» از وی پرسیدند در جواب گفت؛ «تو از راه 
ز که به‌حق رسیدی.» بار دیگر از راه وصول بدحق پرسیدند» جنین 
جواب داد: «به کوری و کری وکنگی.» 
از وی پرسیدند چرا شب» نماز بجا نمی‌آوری گفت: مرافراغت 


نماز نیست من گرد سلکوت می‌گردم و هرکجا افتاده‌ای هست دست او 


کر 


در توصیف‌عارف اینطور بیان‌داشت: عارف آن اس ت که درخواب 
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جز خدای نبیند و با کس جز وی موافقت نکند و سرخود جز با وی 
نگشاید. 

روزی از وی دربارة امربه‌ معروف‌ونهی ازمنکر پرسیدند: در جواب 
گفت: در و 
که هردو در ولایت خلق است اما در حضرت وحدت نهاسربه‌معروف 
است و نه‌نهی e‏ 

گفتند: مر د» لی به‌حقیقت معرفت می‌رسد؟ گفت: آنگاه ندفانی 


باشید که در آن اسربه‌معروف‌ونهی ازمنکر نباشد زب ۱ 


و نیز گفت: بنده را هي 


چیز باشد نه‌دارای زهد باشد و نه‌علم و نه‌عمل و چون بی‌همه‌حیز 


آن نبود له فاقد شمه 


باشد دارای همه کیو کک 


توفای سال یم جرک برای اولین بار 
حالت بقا وفنا و دقایق آن صحبت می کند و لتابی بهناء الس د 


و نیز ابوسعید خراز 


طریقت می‌نگارد" که براثر افکار و مطال لپ عرفانی" دد در آن تمیق 
سورد تکنیر فقها و دانشمندان قرار می‌گیرد. 

شيخ عطار در تذکوةالاولیاء خمن اشاره به جهات فوق 
از آن کتاب نقل می کند: 

ان عبداً رجم الى‌الته وتعاق باه وسکن فى قرب اه قد نسی نفسه 
و ساسوی‌الته فلو قات له من این اڼت واین ترید لم یکن له جواب غیرالته. 


ثرجمة آن چنین می‌نود: بنده بدسوی خدا جع بی دند د 


تعلق به خدای م ی‌گیرد و داز قوب دا عا فن 


خود وماسوی‌الله را فراموش درده‌است. اگر از 


از سخنان منسوب به خراز است ده می دوید: انا ز مثامات تحير 


۱. به قذکرةالاولیاء» شرح حال بایزید بسطامی مراجعه نمود. 


۳۹۱ 


و فقر است سپس سرور یا اتصال و از آن پس فناست با انتباه و آخرین 
مرحله بقاست با انتظارا, 

ابوالحسین نوری از صوفیان بنام این دوره که در سال وم 
هجری درگذشته استء فقر و انزوا را محکوم می کند و تصوف را برتر 
از آن‌دو و غير قابل تعلیم می‌شمارد و آن را یکدنوع آزادی و اخلاق 
خدائی می‌نامد و معتقد است که هرگز از راه مجاهده بدست نمی‌آید. 

قل می تد روزی‌مردی را دید که درحال نماز دست برمحاسن 
می زد وی‌را گفت دست‌از محاسن «حق» بردار و نیز گنتارها وداستانهای 
زیادی در زمینة شهود ومراقبت و شوق و وجد از وی نقل کرده‌اند ده 
فسمتی از آن در مباحث آینده به تناسب مقام نقل خواهد شد. 

جنید بغدادی نیز در سائل عرفانی و حقایق نظری چنان بود 
که گوی سبقت را از معاصرین خود ربوده و بعنوان بنیانگذار اصلی 
تصوف نظری معروف گردید. ‏ . > 

شیخ عطار دربار وی می‌گوید: جنید نخستین کسی بود کهعلم 
اشارت و اسرار را منتش ر کرد و بارها به کفر و زندقه وی گواهو, دادند. 

جنید لباس پشمین صوفیان اولیه را به‌دور انداخته لباس‌معمولی 
دانشمندان را بهتدن کرد و گفت «لیس الاعتبار بالخرقةانماالاعتباربالحرقة, 
آزچه شایان اهمیت است خرقه و خرقه‌پوشی نیست اهمیت تنها از آن 
احتراق ذل است و در توحید و عرفان چنان سخن راند که شاگردان 
وی از فهم آن اظهار عجز نمودند. روزی شبلی در مجلس جنید کلمة 
«الله» برزبان راند جنید گفت اگر خدا غایب است ذ کر غایب غیبت 
است و غیبت حرام است و آگر حاضر است در مشاهدة حاضر نام او 
بردن ترك احترام است. گویند روزی جنید به‌منبر رفت و هنگامی که 
سخن می‌گفت از چهل نف رکه درمجلس وی حاضر بودند بر , تن جان 


۱ به‌شرح حال ابوسعید خراز د رقذکرةالاولیاء براجعه شود. 


ef 


دادند و م م تن بیهوش شدند. 

جيك می‌گفت سی‌سال خدای به زبان من با من سخن گفت در 
حالی که نه‌جنید در ميان بود و نه خلق را از آن آگاهی. روزی جنید 
شن می‌گفت مریدی‌از جای ترخاست و گفت من سفن ترا درلانمی کنم. 
حنید گفت عبادت هفتادسال را زیرپای نه تا بدان برسی. مرید گفات 
نهادم ولی باز نمی‌رسم. جنید گفت اکنون سرزیرپای آر اگر نیسی جرم 
ازمن بدال. 

جنید طريقة خود را چنین تعریف می دند: تصوف ان بود ذه 


ترا خداوند از تو بمیراند و به‌خود زئده کند, و دربارة معرفت می‌گوید: 


گفت عارف و معروف او است. و نیز گوید: تا تو خدای وبنده می‌گونی 
از آن شرك لازم می‌آید بلکه عارف ومعروف یکی است. و دربارة عشق 
و محبت بی‌گوید این حثیقت آنجا تحقق پذیرد که یکی دیگری را 
وید ای من 

دیکر از صوفیان شوریده دل این دورد حسین بن منصور حلاج و 
ابویکر شبلی است ده سان زیادی از آن د 


عشق نقل شده اه قسمتی از آنها در آینده از 


زبار؟ وحدت وجود د 


و واد اق 


ل 


خواهد کذشت, و از اینرو ما در اینجا بدنقل نمونة افکار 


3 


دورد التفا می لنیم و دسانی را ده درصدد تحتیق دستنه ,دنس 


ای درك طرز تفک 2 | اب و مت هه ی 
برای د ركطرز تفکرو روش صونیکری حلاج و تبلی دد ی 
از صوفیان این دوره هستند دافی است بدانيم له حلاح غاد اتاالحق» 


میگفت و از وحدت و اتحاد خدا و انسان سخنان سی 


در عشق به‌خدا آن جدان بود ده بانند دبوانگان خود را پە آب‌وآتش 


۱ به‌شرح حال جنيد در تذکرةالاولیاه و نفحات‌الانس براجعه شود. 


۳۰۳ 


می‌زد و خویشتن را از کوه پرتاب می‌نمود بطوری ده وی را به زنجیر 
کشیدند. 

روزی جنید به‌نزد وی‌رفت دید شبلی‌بدن خود را مجروح می کند 
گفت چرا این چنین می کنی؟ شبلی پاسخ داد حقیقت ظاهر شده است 
طاقت ندارم می‌خوا هم‌شاید لحظه‌ای‌مرا بەمن دهند» گویند برای‌اینکه 
همواره در حالت حضور باشد خود را در مواقع غفلت بەچوب می بست 
و در تعریف تصوف میگفت: تصوف برقی است سوزنده و تصوف نشستن 
در حضرت الله تعالی است بی‌غم. 

از آنچه تا کنون گفتیم, اين. مطلب بطور اجمال, بدست آبید" که 
تصوف در این دوه بیشتر جنبۀ عرفانی و نظری پیدا کرده و جنبه های 
عملی آن تحت الشعاع قرار گرفت و ریات کشی و تعبد و تزهد به 
مراحل ایتدائی سالک اخخصاص یافت. 

ولی تذ کر این نکته نیز ضروری است که مشرب صوفیان این 
دوره در قسمتهای نوظهور صوفیگری یکسان نبود بطوری که در میان 
مشایخ این دوره کسانی نیز بودند که بین زهد و ریاضت ذشی افراطی 
و سبائل جدید عرفانی و ذوقی جمع نموده و از نظریه ترك دنیا و تعبد 
دست نک ده بودند و جنبه های عملی تصوف را در همه حال ضروری 
و لازم الاجرا می‌دانستند. در حقیقت عده‌ای از قبیل بایزید بسطامی 3 
حلاج و شبلی معتقد به‌لزوم ادامةٌ جنبه‌های عملی تصوف نبودند و 
وجود وعدم آن را دربار؛ کسانی که به‌حق واصل شده و به‌مرحلةٌ فنا و 
بقاء رسیده‌اند یکسان می‌شمردند و به‌عبارت دیگر در نظر آنها جنبه های 
عملی تنها بعنوان وسیله و مقدمه برای رسیدن جهات عرفانی و درك 
شهود و فنا و انحاد منظور می‌گردید. 

ولی عده‌ای دیگر نیز از قبیل سهل بن عبدالله تستری (متوفای 
۳ هجری) و ابوحفص حداد (متوفای ب م) و عباس بن حمزه‌یشا بوری 


ef 


(متوفای ۸م م )و ابوحمزه‌خراسانی (متوفای . ب م) و شاه شجاع (متوفای 
.۲ یا . .۳) وعلی‌بن‌سهل اصفهانی (متوفای . ۸ ۲) بودند دهمانند 
صوفیان اولیه به‌ریاضت و زهد و فقر اهمیت فراوان قائل بودند و نا 
پایان عمر آن را مراعات می‌نمودند. 

در مقابل این دو دسته عده‌ای هم طریقة متوسطی را انتخاب 
نموده بودند ده در واقہ باید آنان را دسته محافظه کار صونیان این 
دوره ناسید. 


دسته اخبر با وجود توغل وعلاقة وافری ده به‌جنبه های ذونی 


و سائل جدید عرفانی داشتند می اعباط را از دست نمی دادن 
مانند دو دستهة فوق به‌سائل جدید ده جنبة سری و پنهانی یافته بود 
و همچنین به‌فقر و خرقه‌پونی فلا هر نمی نمودند. 

از این دسته می‌توال‌جنید بغدادی و عمروین عتمان سکی(متوفای 


٩‏ ۲) و رویم(متوفای ب, م ) و شیخ ابوسعیدخراز را نام برد. 
عمروبن عثمان شاگرد خود حلاج را به‌جیت تندروی وی ازخود 
طرد نمود به‌همین جهت جنید بفدادی نیز حلاح را به‌خانة خود راد 


نداد. عمروبن عثمان در حده منصب قضاوت دانت و جنید نیز در زی 


علماء و فقها بسر بی‌برد و رویم‌بن احمد نیز مانند دئیادارانل زندلی 


پناه صوفیان به‌ره‌وز و اسر ار 
موضوع دیگر ده از خصوحیات این دوره است 


است که در تعبیرات و ثلمات صوفیان این عصر دیده می 


در این دوره با پیدا دن افکاری از قبیل وحدت وجود و اتحاد 


وفنا وبقاء و عشق به خداونفلایر آنها صوفبه مورد تکفیر فقها و متشرعین 
۱ بهشرح حال هر کداء ازآنها در نفحات‌الانی مراجعه شود. 


۳ ۵ 


واقع شده ناگزیر از مقاصد خود به‌اثارات و رسوز تعبیر می کنند و به 
حنف سمال نوظهور عرفانی وذوقی بعنوان اسرار طریقت توصیه می‌نمایند. 

البته عده‌ای هم بودند که از فاش دردن این اسرار خودداری 
نمی دردند و بدون اندك ترسی آنچه را ده ازطریقت یافته بودند انلهار 
می‌نمودند از فبیل بایزید بسطامی و حلاح وشبلی که پاره‌ای از دلمات 
تند آنها د رسابق گذشت. 


جنید می‌گفت: اهل انس در خلوت و مناجات چیزها گویند که 
نزدیکٹ عوام کفر نماید اگر عوام آن را بشنوند ایشان را تکفیر دنند. 

و نیز جنید گفته ما این علم (تصوف) را درسردابها و خانه ها 
بیان می‌کنتيم شبلی آند و آن را پرسر متیر برد و برخلق آشکار نمود. 


واه همین 


جاست که دو طریقۀ «سکر» و «صحو» پیدا می شود 


اصحاب «صحی» مانند نید و پیروان وی جانب اعتدال را در گفتار 
ملاحظه سی کنند و همواره با کملل محافظه ثاری و احتیاط مطااب 
خود را پنهان و یا با اشارات ورموز تعبیر می کنند» ولی اصحاب «سکر. 
بانند پایزید بسطامی و طیفوریان که از بایزید تبعیت م ی کردند 
دیوانه‌وار خود را مظهر حق دانسته و هر ادعائی را از خود صحیح 
و بجا می‌دانستند و همین ادعاهاست که به‌نام «شطحیات» بعروف 


شده است چنانکه از این شطحیات در ثلمات حلاج و شبلی نیز دیده 


می‌شود, 


باطن‌جوئی 9 برتری حقیقت بر طریقت 
دیگر از مشخصات این دوره طرز تفکر خاصی است که درزمینة 
باطن جوئی شریعت از صوفیان این دوره ظا هر می‌گردد. 
بطوری که در پررسی دورۀ اول بلاحظه شد ساهیت تصوف در 


.۲ ۵ قذکرةالاولیاء) ج ۲ ص‎ .١ 
ت‎ 


ی 


۳۹3 


آن دوره جز طریقت و سلوك عملی چبز دیگری نبود ولی در این 
زمزمه حقیقت نیز به‌طریقت اضافه می‌شود و صوفیان توجه خود را بیشتر 


به‌همان حقیقت و معنی و باطن معطوف می‌دارند و چندان به‌ظوا در 


شریعت عنایتی بەخرج نمی د هند. 
بایزید بسطامی می‌گوید: حاجیان با تن . گرد کعبه طواف می- 


آدنند و بقاء می‌طلبند. ولی اهل محبت با قلب خویش 
سی کرد و لقاء می‌خواهند و این همه گفتگو و اشتغالات و آواز و 
حرکت و آرز و که دیده می‌شود همه ببرون پرده است لکن درون برده 
خاسوشی وسکوت و ارام است بوڈ کر کر بفعدد لیست باه بد 
حضور قلب است, 

از معنی نماز پرسیدند. گفشده تماز پیوستن است و پیوستن نباشد 


مکل بند از گسستن و یز آز وی تقل سی کنند که کنت. اگر فرذاق 


قیاست مرا به‌انجاه ندادن وظایف بواخده کنند دوستر داره از آنکه 
بهانجام دادنم مسئول دارند چه هر آنچه کنم در آن «خودی» بود و 
جوا ازشبرلد. است:و شرك پلاتو از گناد اه کل طاعتی امن فاد 
E‏ من » لاربیال نباشم . 

سوال بن عجدالة اتمترى كريدم علماء سه قسمند اول عالمی است 
له تنها علم ظاهر داند و علم خویش را با اهل اهر می‌گوید. دوه : 
عالمی که به‌علم باطن آگاعی دارد و آن را با اهلش درسیان می لذارد. 
سوم: عالمی که علم او میان او و خداست و آن را با هیچکر 
نمی‌تواند بگوید. 

روزی حنید به اصحاب خود گفت اک بیدا ده نماز مستحبی 
فاضل تر از نشستن با شماست هرگز با شما نمی‌نستم. گوبند از وی 
پرسیدند چرا مرق نمی‌پوشی؟ گفت اکر می‌دانستم ده بدمرف پونی 


۱ نقل از تدکرةالاولیاه. ج ھی 5۹ 3# ا 


وش 


داری بربی‌آید از آهن و آتش لباس به‌پبر می کردم ولکن هرلحظه 
در باطن ما ندا می کنند ده «لیس الاعتبار بالخرقة انما الاعتباربالحرقة, 
و نیز می‌گفت مردانگی به سیرت است نه به‌صورت, 

بندگان دو قسمند: بندگان حق و بندگان حقیقت. 


حقیقت ذ کر فانی شدن دا کر درذ کروذ کر درمشاهدةمز کی 


تشکل و تحزب صوفیه 

فرق صوفیه بر اثر امتیازاتی که از نظر فکری و عملی با دیگر 
مسلمانان پیدا لرده بودند در این دوره بصورت یک حزب و دستۀ 
دابا" مشخصی درآمدند و در واقم تصوف از صورت انفرادی خار 
شده شکل اجتماعی و دسته‌جمعی بدخود گرفت: 

در این دورسالکان و مبتدثان معمولا" گرد شیخی جمع شده و از 
وی اخذ طریقت و راهنمائی می‌نمودند و هر مریدی مجبور بود که از 
اوامر مرشد و شيخ خود پیروی کند. 

چنانکه اولین شکل این نوع مرید و مرادی را دربارۀ جنید و 
بریدان وی مشاعده می کنیم که وی حتی به‌بعضی از مریدان خود 
دستور لبریت‌فروشی و گدائی می‌دهد تا بدین وسیله کبر و نخوت مرید 
فرو ریزد و قابل سلوك طریقت شود. 

جنید می‌گفت: هر مرید ی که ازدواج کند و علم بنوبسد از وی 
هیچکار برنياید تصوف ذ کر نمودن است به‌حالت اجتماع و وجدی 
است کد از سماع به‌انسان دست بی‌دهد و عملی است که به تبعیت 
انجام گیرد. 

و نیز بایزید بسطامی و ابوسعید خراز و ابوبکر شبلی و دیگر 


۱ نقل ازقذكرةالاولیاء؛ شرح حال جنید بغدادی, 


۲۰۸ 


مشایخ این عصر ه رکدام مریدهای متعددی داشتند ده به‌ارشاد و 
مراقبت آنها همت می‌گماشتند چنانکه در شرح حال مشایخ این دوره 
داستانهای زیادی دربارةٌ روابط آنها با مریدان دیده می‌شود ده ما 
به‌جهت اختصار از نقل آنها خودداری می‌کنيم. 


حلقات صوفیه 


درنتیجۀ تشکل و تحزبی که در صوفیه پیدا شد صوفیان داسل 


و" 


و واصل برای ارشاد سالکان سبتدی جلساتی ترتیب دادند ده د 


از راه و رسم سلوك و مطالب عرفانی و ذوقی تصوف سخن می‌گنتند 
و حقایق و معارف طریقت را تعلیم می دادند. 
اینگونه مجالس ده معمولا به‌شکل 


په‌نام «حلقات صوفیه» امیده می‌شد و بارونقترین آنها «حشات. جنبد 


زاق تشکیل بات 


بود که عله ری از مریدان برای ماع و فا گرقن طرفت در آن 
ع 


حلقات گرد هم می آمدند. 


جنید بغدادی ابتدا به دستور مرشدش سری‌سقطی یی مجت: 


داد و خود می‌گوید: با مرده سخی نگفتم تا آتکه سی تن از ابدال 


به‌یقامات عالیه تصوف داشت و لازم بود شیخی لد چنین سنوت 
بزرگی را به‌عهده می‌ثرفت خود سراحل سلولد عملی را طی نموده د 


بدقدر دافی ریاخت و بجاهدت بر خود هموار 


دقان ا ت 5 فا ی نات ا 
و دفایق طرینت و حلیقت را درلد نسوده باشد و بعرت کک س 


تیل بههرحله فقا ه بقا و اتصال به‌دسنور شید و سربی خود بارس 
تیگران. امور شده و بداستللاح از خدا پسوی خلق لرانده ی 
چنانکه جنید بهدستور سری‌ستعلیو لی بنا بهاجازه حنبد پدامر ارت د ه 


۲۰ 


تشکیل حلقات پرداختند, 
ولی باز عده‌ای از صوفیان پخته این دوره بودند که به‌منصب 
ارشاد و مجلس‌داری چنان بنظر اهمیت می‌نگریستند که حتی امثال 
جنید و شبلی را نیز در این با ره بهباد انتقاد می گرفتند. 
چذانکه اپوالحسن نوری روزی بانگ بر جنید زدکه تو وقت 
سختی و محنت‌صوفبان به کناری رفتی و به تحصیل علم و کاردانشمندان 
زدی | کنون سخن این طائفه مگوی!۱ 
و نیز در قدکرةالاولیاه در شرح حال ابوالحسن نوری می‌نویسد: 
نقل است شبلی مجلس می‌گفت نوری بیامد و بر کناری بایستاد 
شبلی سلام کرد آن‌گاه گفت حق‌تعالی از عالمی ده به‌گفتار خود 
نکند راضی نشود آگر تو در سرحله عمل هستی از جاه خود را 
هگ 
آنگاه می‌نویسد: شبلی چوي در خود نگریست خود را راست 
نیافت و از منبر فرود آمد و چهار ماه در خانه نشست و بیرون نیامد. 


نگهدار وگرنه از آن جای فرود 


نخستین تألیفات صوفیه 
۳ ۳ ۰ ج lae o.‏ 
اگرچه صوفیان این دوه روی اصل مبانی خاصی ده از نظر 
حقبتت‌طلبی و باطن جوئی داشتند با علوم ظاهری که در آن عصر شیوع 
داشت اظهار مخالفت می‌نمودند و مشایخ بزرگ این دوره ازتبیل جنید 
بغدادی سریدان را از تحصیل عام منم نموده و جز آموختن آنچه را 
ده در نماز بدان محتاج بودند تجویز نمی لردند. 
تا آنجا که جنید می‌گنت هر بریدی که علم بنویسد از وی 
میچ دار برنياید, 


۱ نفحات‌الاشی» ص ۷۸-۷٩‏ 
۲ قذکوةالاولیاه» ج ۰۲ شرح حال جنید. 


۳۱۰ 


و اصولا علم را حجاب 1 ثبر می‌دانستند (ما در مباحث آبنده 
دراین باره مشروحتر گفتگو خواهیم کرد). 

ولی باوجود همه اینها عده‌ای از بزرگان مشایخ این دوره ده از 
علوم ظاهری نیز بھرۂ کافی داشتند دست تال ۳ بها و رساله‌هاگی 
دربارة دقایق طریقت و معرفت و توحید و سایر مسائل عرفانی زدند 
که از قسمت. عمدة آنها جز نام اثری باقی نمانده است. 

ابن ندیم که خود در اواخر همین دوره زندگی می کرده است و 
در سال همم هجری بدرود زندگی گفته در دتاب معروف بت 


قسمتی از این تألیفات را نام برده است "ده ذیلا بعضی از آنها ر 
نظر ی محترم می‌گذرانیم: 

.لتاب التفکو والاعتباد تألیف محاسبی. 

۲ کتاب مكايدالشيطان و کتاب‌الا حلاص دالنية و کتاب التقوی 
و کتاب هد مالك دیناد تألیف عبیداللهبن محمدپسن عبید متوفای سنه 
TAI‏ 

م . كتاب المحبه و کتابالخوف وكتاب الودع و كتاب الرهبان ت تیف 
جنید بغدادی. 

ء, لستاب دقایق لمحبین , کتاب مواعظالعادفین و لتاب جوامات 
اهل‌الیتین تألیف عبدالله‌بن سهل نستری 

ه. کتاب المنتمین من‌السیاح والباد دالمتصوفین نالف اوحار 


صوفی .نگازنده گوید؛ در دتب تذ در صوفیه از دو تن بدناه ابحدء 


شده یکی ابوحمزۀ نی قفا ابقر ال 8 ا 


بعاد ادی مته‌فای م هجری و 
چن 


دلام حفلی تمام داثنث و د, علم تفسیر د 


همین ابوحمزد بغدادی باشد ده شخ خعلا 5 وی می لوند در لہ 


۱۲۳۲۱۱ 


۱ 


رسیده بود 

ب. کتاب الا بدال و کتاب مواطیالمباد تألیف ایوالحسن احمدین 
محمد دینوری که آن دو را از ابوحمز؛ صوفی روایت کرده است. 

ب. دناب طاسییالاذل و کتاب علمالبقاه والفنا» و کتابالیقین 
و کتاب التوحيد و ۽ ۽ لتاب دیگر تألبف حسین بن منصور حلاح ۲, 

و نیز عده‌ای از ملفین متأخر صوفیه یککسلسله کتابهائی را به 
صوئیان این دوره نسبت داده‌اند که اینکک از کشن ال‌حجوب و تذکرت 
الا ولیاء و نفحات‌الاخی نقل می‌شود, 
. قصحیحالآداء » تألیف جنید بغدادی, 

و . کتاب محبت» تألیف عمروین عثمان سکی. 
١ .‏ . غلطالواجدین؛ 


ألین محمد رویم بن احمد. 

١ ,‏ . کتاب «غالب ؛ تألیف حارث محاسبی. 

چو کتاب هوآنالحکماء» تألف شاه شجاع کرمانی. 

م ١‏ . تصائیف حاتم اصم ده در قذکرةالاولیاء آنها را تصانیف 
معتبر و لم نظیر می‌ناید". 

۽ . تصانیف سمتعدد اپبوسعید خرازکه در قذکرةالاولیاء تا 
چیا رضد کثاب نوشته است*, 

۱. تصانیف ابوبکر وراق که در ریاضات و آداب تألیف نموده 

. تألیفات ابراهیم خواص در سعاسلات و حقایق. 

پ . تالیقات ابوبکر شبلی دراحادیث. 


8 قذكرةالاولپاء؛ ج ۲ص ۲۱۷ 
۲ به‌فن خاسس ازمقاله خاسبه کتاب الفهرست سراجعه شود. 
۳ تذکرةالاولیا»» ج عن F۴٢‏ 
۴ قذکرةالاولیاءء ج ۰۲ ۳۴ 
ج 


۳۱ 


مر . کتاب الوعایه لحقو"ل» تألیف حدارث سحاسبی؛ این کتاب 
درسال . عو, درلندن به‌چاپ وسسیده است, 
. تألیف ابوعبدانته حفیف شیرازی متوفای سال ۰۳۳ 
. م کتاب مذاهده تألیف عمروین عثمان مکی»ابونصر سراج در 
کتاب اللم‌فیالتصوف این لتاب را به‌نامبرده نسبت داده است". 


مظاهر انشعاب در تصوف 
از آنجا که در دور؛ اول تصوف از سائل فکری اختلافی بر دنار 
بود و نیز معمولا بطور انفرادی صورت می‌گرفت لذا در آن عصراختلاف 
شدیدی که موجب انشعاب در طريقة تصوف گردد به‌ظهور نپیوست. 
ولی برخلاف دورۀ دوم له بتدریج با پیدا تدن افکار و عفاید 


حدید اختلافات فکری که در حقیقت نخستین مظاهر انشعاب درتصوف 


بود آغا زگردید و چون صوفیگر 


ر 


و ارشاد و مریدپروری بوده از این رو اختلافات فکری و عملی با بخ 


کت 


ی این عصر لا بصورت دسته‌جمعی 


این دوره سوجب اختلاف دسته‌های مریدان و بالاخره انشعاب شد 


بدین ترتیب طریقه های مختلفی بوجود آنند, 
البته دامة این اختلافات در هر عصری وسیعت. 


دداد از افراد دسته های مزبور پس از احراز مقام اون 
و هم سلکان سابق خود فاصله ی کرت و عقاید خاصی برای خود 
انخاذ می‌نمود ده بالاخره منجر به‌انشعاب دبگر و بیدا دن طرشد و 
دسته‌ای جدید مر لب از مریدانی که اتوت سییر نے رة بود 
ی یت 

اصولا مشایخ صوفیه با وجود اصول مشترلك و مبانی و افکار 
«تفق عليه وم ده داشتند در غين عاك هر ددام در طریفت آزاد 


۱ بد صفحۀ ۶٩‏ لتاب نامب‌ده براحعه سود, 


EY 


بودند و در انتخاب آراء و افکار نظری اعمال نظر و اجتهاد می‌نمودند 
و شخصیت فکری و سلیقه‌های فردی آنها نیز در اين‌باره بسیار موثر 
بوده است, 

روی این اصل لی است که از دور دوم انشعایات و تفرقه ها 
در سسلکك تصوف پیدا شده و صوفیه بزودی به‌فرقه‌ها و دسته‌های 
مختلفی که در باهیت تصوف و شکل صوفیگری و بالاخره در فکر و 
عمل با یکدیگر اختلاف‌نظر داشتند منشعب گردیدند و این انشعابات 
همانطوری که در سابی نیز گفته شد با درنظر گرفتن ماهیت تصوف و 
سایه‌های ذوقی و تخیلی آن کابلا طبیعی بود و لذا هیچگونه استبعادی 
ندارد اگر مشاهده کنیم که تنها در اواخر این دوره یعنی تا نیمۀ دوم 
قرن چهارم هجری دهها فرقة مختلفةالشکل والعقیده در ميان صوفیه 
پوجود آیده است. 

در هر حال اختلاف نظری, و فکری ابتدا از مایخ این دوره 
آغاز گردید» چه عده‌ای از صوفیان به‌نام این دوره ازقبیل جنیدیغدادی: 
ابوالحسن نوری» ابوسعید خراز: پایزید بسطامی» حمدون قصار.سهل بن- 
عبدالته تستری با یکدیگر در پاره‌ای از امور مربوط به‌طرز صوفیگری 
اختلاف نظر داشتند چنانکه اولین مظهر این اختلاف به‌صورت انشعاب 
بهدو دسته «اصحاب صحو» و «اصحاب سکر» پدید آمد و سپس مریدان 
و پیروان هر کدام از مشایخ سزبور طريتة مرشد خود را مذهب خویش 


قرار داده طریو جدید و ممتاز احدات نمودند و از این راه فرقه های : 
رار ريق < J‏ اڪ ر این .ره گرا 


پیدا شدنده 

| . «جنیدیه» که از ایوالقاسم جنیدین محمد بغدادی پیروی 
می کردند و از آنجا که طریقة مزیور نسبت به‌سایر طرق بداعتدال 
نزدیکتر بوده است لذا بیشتر مورد قبول واقع شده و بطوری که عطار 
نوشته : بیشتر مشایخ بغداد در عصر وی و پس از وفاتش به‌طریقه و 


۳۱۳ 


بذهب او بوده‌اند و در طریقت. مشهورترین بذهب طربقهٌ جح 
است" طرفداران این طربقه همگی بر طریق صحوند و سعی می کنند. که 
بین طریقت و شریعت و ظاهر و باطن جمع و توفیق دهند. 

۲. «نوریه» کله پیرو ابوالخسن احمدین محمدالتوری هستند و 
به‌موضوع «ایثار» اعمیت فوق‌العاده فائلند معتقدند ده تصوف را می- 
توان بدون ففر نیز سلولك نمود و آن را با سعاشرت و ترك انزوا جمم نمود. 

هجویری در کشف‌المحجوب می‌نویسد: قانون مذهب نوری 
تفضیل تصوف باشد بر فقر و معاملانش موافق جنید باشد. 

م. «خرازیه» که پیروان شيخ ابوسعید خرازند و اساس طریقه 
خود را بر مسلده فنا و بقاء نهاده‌اند و چنانکه در سابق نقل شد ابوسعید. 


٩‏ ۳ ° و 
نی جود دور فو زره از فنا و بقا سخن گفت. 


اصحاب سکر هستند آنها صحو و خودآگاهی را حجاب اعظم سی شمارند 
و سکر و مستی را نشانة زوال شخصیت آدسی و نیل بهفناء می‌دانند 
بیشتر شطحیات صوفیه از این دسته است به‌عقيدة آنها در حالت سکر 
اراده و شخصیت بشری نابود می‌شود و آنجه از آنها در شود فعل 
شك آنها نیست بلکه در حقیقت اسان به نله آلتی پرای اراده و 
فعل حق بمحسوب بی‌شود! و از اینرو دعوی «لاته‌الاانا. و .سبحان 
ما اعظم شأنی» و «لیس فی جبتی‌الانه. و «اناالحق. و امثال آن 
از 

ی ند ؛ 

ه. «قصاریه. ده تابه حمدون‌بن احمد 


ن خمارة قصار .ند و 
آنها را بلامیه نیز گویند: جه طريقة آنها اش بوده دد خودبینی ۰ 
مقبول شدن پیش سردم حجاب است و مدح و سنایش مردم سالک را 
از رسیدن به‌سراحل شائی باز می‌دارد روی این اصل سعنقدند :خص 
.١‏ قذکرةالاولیاء؛ ج ۲۲ س ع. 


۳۱۵ 


سالک باید تمام اعمال نیک و فضائل خود را پنهان نماید و در 
خلوت بین خود و خدا به‌آنچه شرط سلوك است قبام نماید ولی در 
انظار عمومی طوری رفتار کند که از اعمال نیک او بیخبر باشند و او را 
به‌اعمال ناشایست متهم و ملام تکنند, 

. «سهیلیه» که از طریقهُ سهل بن عبدالته تستری پیروی‌ب ی کنند 
و به‌ریاضت کشی و مجاهدت اهمیت فراوان می‌دهند و آن را پر دیگر 
وظائف طریقت مقدم می‌شما رند. 

سهل بن عبدالته سرسلسلهٌ این فرقه مانند سایر صوفیان معاصر 
خود به حرف بازی و لفاظی چندان عنایتی نداشت و در مقابل عمل را 
وجههنظر خود قرار داده بود. جامی در شرح حال وی می‌نویسد: وی 
در احوال قوی بوده اما در سخن ضعیف است. عطار در تذکرتالاولیاه 
می‌گوید: وی هرگز پشت به‌دیوار تکید نمی‌داد و پای گرد تھی کرد 
و هیچ سوالی را پاسخ نمی‌داد و برسر منبر نیز فرا نمی‌شد. 

¢ 


برای اينکه با خصوصیات و طرز تفکر صوفیان این دوره بیشتر 
آشنا شویم لازم است در اینجا چند موضوع زیر را نیز از نظر بگذرانیم, 
۱ نقش ابرانیان در تصوف 

البته سنظور ما در اینجا این نیست که ایرانیان و عقاید و افکار 
ایرانی تا چه اندازه در تحولات صوفیگری در تاریخ اسلام موثر و 
ذی‌دخل بوده‌اند چه این خود بحث جداگاندای است که درطی بخش 
ال شیر علل و سنانع تصوف از آن بتفصیل سخن خواهيم گفت. 
آنچه در اینجا مورد نظر با می‌باشد این است که همین انداژه 
به‌عنوان معرفی شخصیات مشایخ این دوره معلوم شود که عدۀ تیر 
از صوفیان اين عصر ایرانی و از خراسان بوده‌اند و تحولات جدید 
تصوف نیز در این دوره به‌دست همین صوفبان ایرانی‌الاصل انجام 


۳۱۶ 


گرفته است. اینکک نام بعضی از آنها را با ذ در تاریخ وفات در اینجا 
می‌آوریم: 

م بانزید بسطائی که جت وی گیسر :بوده ق کر سال رب 
درگذشند التي 

ب. ابوحفص حداد که در اصل از دهات نیشابور بوده و درسال 
۽ دم ازدنیا رفته است. 
م. ابواسحق نیشابوری متوفای سال ه و ۲. 
ع, ابراهيم ستنبه هروی از سعاصران بایزید بسطامی است و از 
شه ر کرمان بوده و در هرات رحل اقاست افکنده است. 


ه. فتج بن شخرف‌البروزی ده خراسانی‌الاصل بوده و در -ال 

ب م فوت کرده است. 

ب. ابومزاحم شیرازی از معاصران جنید بوده و در سال عم 
از دنیا رفته است. 

ب. همدون‌قصا رکه در تیشابو 
ست, 

م. سهل بن عبدالنه تستری ستوفای م + هجری, 

٩‏ عباس بن حمزه نیشاپوری متوفای سال رر + هجری. 

1 ابوحمزد خراسانی متوفای EN o‏ 

ب ,. ابوالحسن نوری ده پدرش از اعالی بغشور است ابغسور 


شهری است ميان هرات و سرو) ده به‌سال وم نا وم اردنب به 
اھا 


م ١‏ . جتیاد بغدادی له در ال از نهاوند بوده و د.س" 
نا رو و يا ووم فوت نموده است. 
E x‏ یبن ال ن الهم د انی از اسای 


جنید بغدادی بوده است. 


۳۱۷ 


۰ | . ابوعثمان حبری نیشابوری متوفای ړو . 

.۳ .۲ طلحقین محمدین محمد الصباح النیلی الحیری متوفای‎ . ۱ ٩ 
یوسف‌بن حسین رازی متوفای شال م . م یا ۽ , م هجری.‎ ۷ 

۸ علیبن سهل الاصفهانی معاصر جنید و عمروین عشمان‌کی 


بوده است. 


۹ علی بن شعیب اقا که از حیرۀ ثیشایور و با اپوحفص‌معاصر 


. ». ابوعبدالله , جری از بشایخ خراسان بوده و باابوحنص 
مصاحبت داشته است. 

۲. محمدبن فضل بلخی سمتوفای و ,م۳ هچری. 

۲ محفوظبن محمود نیشابوری متوفای سنه .مس یا .مج 
ری . 

۳ ابوالعباس احمدبن یحبی الشیرازی استاد شيخ ابوعبدالله 
خیش بوده و .نید وسهل ورویم را دریافته بود. 

5 ۲. حسین بن منصور حلاج از بیضا (یکی از شهرهای فارس) 
بود و درسال د . م به‌دار آویخته شد. 

۷۵ عبداللد بحمد خراز ده از صوفیان ری به‌شمار می رفته است 
وثبل ازسال ۰ م از دنیا رفته. 

٩‏ ۲. ابسوالعیاسر بن مسروق طوسی ستوفای سنه و + هجری, 

۷ ۲ بوعبد الله محمد ین حفیف‌شیرازی متوفای سن سم جری. 
۲ مذهب در دوره دوم تصوف 

همانطوری که سابق براین نیز اشاره شد موضوع مذهب دز 


نهضت جدید تصوف چندان مورد توجه نبود و صوفیان این دوزه به 


۲۱۸ 


درگرفته بود 


به‌دیدة انتقاد می‌نگریستند و در حقیقت مقام طریقت را از این اختلافات 


اختلافات شدید مذهی ی که در سان مسلمانان آن عصر 


پرتر می‌پنداشتند ولذا تصوف در این دوره خودء در ردیف سایرمذاهب 
فرار گرفتد و صوفیان بانند سایر فرق اسلابی فرقه ستقلی به‌حساب 
می‌آمدند. 

بشایخ صوفیه در این عصر از نظر مذهب تعصب به‌خرج 
نمی‌دادند و می‌توان گفت که از نظر اصول و سبانی خاصی که داشتند 
نه‌تایع مذهب حنفی و حنبلی و شافعی و مالکی محسوب می‌شدند و 
نه‌پپرو اشاعره و يا معتزله و یا شيعه بودند. 

چنانکه هیچکدام از 
نمی‌شمردند و حتی آنان را بحکوم به کفر و زندقه نیز می‌نمودند. 


جنید بغدادی که سبت به‌صوفیان دیگر این عصر کی و 


روان مذاهب مذ کور نیز آنها را از خود 


محافظه دار محسوب می‌شد بارها مورد تکفیر فقها و متشرعین واق 
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شد و وی رابه زندقه نسبت دادندو همچنین‌سایر صوفیان این دو 


این نسبت هیچکدام در ابان نماندند. 


ولی از نظر عقیا خا هرا معتقد به‌عقاید اعل سنت بودند ود ربا رڈ 


هار انما ا شید و کے وا اه کے ود ج ابوج 
یچکدام از آنها نسبت‌تشیع در اتب مربوطه دیده نمی‌شود جز ابوحقعص 
حداد له بعتزله وی را از شیوخ شیعهة امامیه به‌شمار آورده و سبت 
زندقه بهوی داده‌اند. 


ولی امامید از ابن معللب ابا د 


تبری می جسته اند. 


۴ کرامات و خوارق عادات 
موضوح دیزی له در شرح حال صوفیان ابن دوره جلب نوجه 


می لند یک سلسله درامات‌وخوارق عاداتی است ده ببودرافی‌نوسیای 


حوفیه آنها را در دنابهای خود به‌تفصیل نقل نمود‌اند. 


۳۹ 


این داستا نها در پاره‌ای از موارد بقدری حبرت‌آور و شگفت‌انگیز 

است که انسان را به‌یاد اسطوره‌های ہس مربوط به‌انسانهای ماقبل تاریخ 
می‌اندازد. بطوری که با هيچ عقل و منطقی سازگارنبوده و برای کسانی 
a‏ پایبند به تعقل هستند غیرقابل هضم و مستحیل بنظر می رسد. 
تا آنجا ده عده‌ای از صوفیان مار ناگزیر به‌جعلی بودن اغلب 

اين داستانها اعتراف نموده وچنین توجیه کرده‌اند که اینگونه داستانها 
از طرف مخالفین تصوف بمنظور بدنام نمودن صوفیان و تخریب طريقة 
تصوف جعل و به‌مشایخ بزرگ صوفیه بسته شده است ولی نباید از 
لظ دور دات که اغلب این داستانها درکتاب قذکرةالاولیاء نقل 
شده است ده بولف آن خود از اقطاب و مشایخ بنام تصوف بشمار 


می رود. 
در هرحال اصل تحقق کر رامات و اعمال خارق‌العاده را صو 


دربارة سران خودمخصوصاً مشایخ | ین دوره به‌اتفاق پذیرفته‌اند و آنا 
بعنوال حقیقتی از حقایقی تصوف و سری از اسرار طریقت تلقی نموده‌اند 
و این موضوع از قدیمترین کتب موجودة صوفیه مانند اللم‌فیالتصوف 
و ساله قشیریه و کشف!(محجوب "ناملا آشکار است و نویسندگان 
صوفیه دربارة اقسام و لیفیات و موارد آن بتفصیل سخن گفته‌اند. 

اينک برای نمونه چند سورد ا زکرامات مشایخ اولیه صوفیه را 
که دار شب صوفیه مانند قذکرةالادلیاء نقل‌شده است از نظر می‌گذ رانیم : 

روزی یکی بربایزید وارد شد و از حیا سؤال نمود شیخ جواب 
داد آن سی آب شد مردی درآمد آبی زرد دید گفت» یا شیخ این 
چ 2۳ :یکی ازدردرآمد و سژالی و 
طاقت نداشت من 

سهل بن عبدالله تستری ابتدا هرشبی به‌وقت سحر یکبار روزه 
می‌گشود تا آنکه هرسه‌شبانه روز به‌یک‌بار | کتفا نمود سپس هرپنج 


آب شد دراثر ثر شرم, 


۳۳۰ 


شبانه روزی یکبار بعد هرهفت شبانه روز و پس از مدتی به بیست‌شبانه 
روز و بالاخره به هفتاد شبانه روز یکبار رسانید. 

سهل بن‌عبدالله تستری گفت مردی از ابدال برمن رسید و با او 
صحبت کردم و از من مسائل می پرسید از حقبقت و من جواب می‌گننم 
تا وقتی که نماز بامدادبگزاردی و به‌زیر آب فروشدی و به‌زیر آب 
نشستی تا وقت زوال و چون اخی ابراهیم بانگ نماز کردی او از زیر 
آب بیرون‌آمدی یک سرسوی بر وی‌ترنشده بودی و نماز پیشین گزاردی 
پس به‌زیر آب درشدی و از آن آب جز به‌وقت نماز بیرون نیامدی سدتی 
با من بود هم بدین صفت له البته هیچ نخورد و با عیچکس ننش.ت 
تا وقتی که برفت. 

جنید در خانه نشسته همه شب الته‌الته بی‌گنت حکایت وی 


با خلیفه کنتند ده خلق به‌سخن او در فتنه می‌افنند خی ۳ 


فیک وک کی اک و ای سوه امه 
پیس سح و گر 


بودند انجام داد جنید را بی اختیار چشم بر وی افتاد وهیج جواب‌نداد 


ناگهان جنید سربرآوردو آعی دشید و در دنیزلد دمید و در همان حال 


آن کنیز جان بداد خلیفه را از این جریان آگاهی دادند ت در جان 
او افتاد آنگاه پیش جتید آمت و گنت یا شيخ آخر چطور دلت باری 
داد چنین صورتی را ب 


برمؤمنان چنین است !3 


مکن تا نکنند. 


نقل است از مریدی ترك ادبی صادر شد عفر درد به‌سجلدس 


شونیزیه بنشست جنیدرا روزی کذر به‌آنجا افتاددروی 


در حال از هيبت شیخ 
چ 


هرقطره نتش النه‌پدید آمد آنگاه جنیدبا وی سخن گفت درحال جان‌بداد. 
اپوسعید خراز گفت روزی به‌صحرا را می رفتم ده سگ درنده به‌من 
حمله کردند چون نزدیک آمدند روی به‌سراقبت تهادم ناگهان سگی 
سفید در آن بیان برایشان حمله نمود و همه را از من دورکرد و ازمن 
جدا نشد تا آنکه دورشدم نگاه" کردم سگ را ندیدم. 
ابوالحسن نوری را از آن جهت نوری می‌گفتند که چون درشب 
تاریک سخن گفتی نور از دهان او بیرون آمدی چنانکه خانه روشن 
شدی و نیز شبها از صومعة او نوری به‌بالا می‌د رخشید. 
نقل است شبی اهل قادسیه شنیدند که دوستی از دوستان خدای 
خود را در وادی شیران بازداشته است او را دربایید مردم جمله بیرون 
آمدند و به‌وادی سباع رفتند دیدند نوری گوری کنده در آن, تة 
وشیران به گرد او نشته‌اند پرسیدند چرا چنین در کردی گفت آرزوی خرما 
داز خود [ حساس کردم در این وادي فرو آمدم تا شیران مرا بدرند تا 
ر نفس من خرما آرزو نکند. 
شبلی گفته در بیابانها می گشتم بهانجیرینی رسیده دست دراز 


ردم تا بخورم از آن انجیرین آواز آمد که عهد خود را نگهدار و از 


من سخو رکه من ملک بهودی‌ام. 

حلاج درد کان حلاجی به‌انگشت اشاره می کرد پنبه به یکسو 
می‌شد و پنبه دانه بسوی دیگر از این‌روی وی را حلاج نام کردند. 

نقل است یکی نزدیکك حلاج ۳۹ عقربی دید گرد او می‌گردد 
قصد کشتن کرد حلاج گنت دست از وی بدا رکه دوازده سال است 
او ندیم ماست و گرد با تین اتف 

حلاج با چهارصد صوفی روی به‌بادیه نهاد چون روزی چند 
برآمد چیزی نیافتند حااج را گفتند ما را سربریان لازم انمت كفت بنشیدید 
پس دست از پس ی کرد و سری بریان کرده و دو قرص به یکی‌می‌داد 


۳۳۲ 


تا چهارصدسر بریان و هشتصد قرص بداد بعد از آن گفتند ما را رطب 


می با ید برخاست گفت مرابیفشانید رطب از وی می‌با رید تا سیر بخور 
دجله‌انداخت 
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چون عشق وشور برشبلی غلبه کرد خویشتن را 
دجله موجی برآورد و او را بر کنار افکند بعد از آن خوبشتن را در 
افکند آتش در او کار نکرد و جائی که 
را پیش آنها انداخت همه از او برمیدند خویشتن از سر وهی فرو 
گردانید باد او را گرفت و برزمین نشاند. 


تقل است یک‌بار پای او را به‌سنگک پشکستند هرقطره خون نه 


ن کس بودند خودشتن 


از وی بر زمین می‌چکید نتش‌النه می‌شد. 
تقل است که گفت چون به‌بازار می‌گذرم برپیشانی خلت -عید 


ن 


تی تایحرم دیدم مرا به لغار 
بان کشت ای ملعون طریق نو دستزدن است ند کر کت آق رت 9 


را دست زنم ده ایشان سزاء آنند من در غوغای آدم ز: 


در غوغای دیگری نیافتم تا دو نشود!. 


۱. این داستانها از تذگرالاولیاه و نفحات‌الافی با مختصر تفر و 


نقل بشنده است طالب می‌توانند برای مزید اطلاع بت حال هر 
E‏ بن مسینو رای مز ن و 
صوفیان مذ لور مراجعد لنند. 


پایان دور دوم (۵۰ ۴۰۰-۴ ه) 


در اوایل قرن چهارم هجری با فوت جنید بفدادی و حسین بن 
متصور حالاج و ابوبکر شبلی‌و سایر هواداران‌و بنیانگذاران نهضت‌جدید 
تصوف» منحنی تکاملی تصوف بهپایان رسید و سیر تکاملی آن متوقف 
و از حرارت و رونق اولیه نهضت ان قابل ملاحظه‌ای کاسته شد. 

ولی با در نظر گرفتن موقعیتی که تصوف در برابر سایر بذاهب 
اسلامی و افکار عموبی مسلمین داشت می‌توان گفت که باظهور این 
شرت ( که تا اوا خر این قرن ادامه داشت و بعضیها آن را به‌عتوان 
انحطاط و شکست تلقی نموده‌اند) نه تنها طريقة تصوف در ميان جامعة 
وسیع مسلمین آن عصردچار شکست تگردید بلکه بیش ازپیش براستحکام 
و عمق و نفوذ آن افزوده شد و موجب آن گردید که تصوف برای 
تحولات دیگری که در انتظار داشت و بنا به‌مقتضیات و عوامل مختلف 
غیرقابل اجتناب بود. آمادگی بیشتری پیدا کرده بتواند استقادل 
موفعیت خود را علی‌رغم خطری ده از ز تاحیه فقها و عابة مسلمین اساس 
آتا را هدید بی کرد حفظ تمایدر 


وبه همین جهت بود ده با سیری شدن این فترت دوتاه یعنی از 


۳۳۳ 


قرن پنجم بار دیگر سیر نکاملی تصوف بسرعت آغاز گردید و درطی 
قرنهای پنجم و ششم و هفتم یک سلسله تحولات و تطورات پیگیری 
در آن‌به‌وقوع پیوست و رونق‌و تفوذ و توسعهٌ صوفیگری با آب و رنگ 
سر جالبتر و ذوقیتر به‌حد اعلای خود رسید و به‌صورت لطیفترین 
افکار شاعرانه در قالب اشعار و غزلهای سحرآمیز جلال‌الدین روسی د 
شي ف ین ععلا نائی و خافانی و نید د شیستری, لود 
يخ فریدالدین عطار و سنائی و خاقانی و شخ محمود شبستری جلو 
نمود. 

در هرحال نهضت صوئیگری گرچه در قرن چهارم از سیر تکاسی 
بازباند ولی در مقابل» این خصوصیت را داشت ده عدۀ ریادی از 
صوفیان ایرانی پس از تکمیل مراحل سلود و تصوف در مکتب جنید 
به‌نواحی مختلف ایران از قبیل فارس۰ ری: بلخ » مروه شیراز. نیشا بور, 
آمل «خرقان»ءطوس» تستره کرهدان‌پرا شنده شده‌به ارشاد واشاعه صوفیکری 
پرداختند و با انتشار تصوف در ایران ذوق و ابتکار خلاقة ایرانی ہمز 
برآن افزود شده مانند مر بی که از سنگلاخها و راعهای دوهستانی 


را آغاز نمود. 


از صوفیان ایرانی معروف این قرن له در نقاط مب 
به‌ارشاد و تعلیم مسلک تنصوف اشتغال می‌ورزیدند می توان اشخا.. 
زیر را نام برد 


ا 


ابوعبدالنه حفیف یرای متوفای ,مم در 


اپوالقاسم نصرآبادی متوفای ۲ں م 
ول یاس ,معا سر | ریبد ال او دار 


ابوعبدالله تروغبدی ببتوفای . هم درطوس. 


ابوالقاسم المقری متوفای ‏ م در نیشا بور, 


۳۳۵ 


اپونصر سراج متوفای مم در طوس. 

شیخ ابوالفضل سرخسی مرید ایونصر سراج درسرخس. 

شیخ ابوااعباس قصاب در اواخر قرن چهارم زندگی می کرده 
درامل. 

شیخ احمد نصردر اواخر قرن چهارم زندگی م ی کرده درنیشابور, 

ابوعلی دقاق متوفای سال ه . »> هجری در نیشایور, 

شیخ ابوالقاسم بشر یاسین متوفای . ,رس درمهند. 

شيخ عبدالرحمن السلمی متوفای ۲ در نیشابور, 

ابوبکر وراق‌ترمذی معاصر ابوعبدالله حفیف دربلخ. 

از بیانات گذشته این نکته نیز دستگیر شد که صوفیگری در قرن 
چهارم خصوصیات و امتیازات علیحده‌ای از نظر ماهیت تصوف و روش 
صوفیگری نداشته و در حقیقت پرتو و انعکاسی ازهمان نهضت تازه‌ای 
بود که به‌دست امثال جنید بغدادی و بایزید بسطامی و شبلی دراواخر 
قرن سوم هجری برپا شده بود و مایخ بررگك این عصر عمه دست 
پروردة جنید و معاصران وی بوده‌اند و نسبت به‌اساتید و شیوخ خود 
عظمت وابهت نوق‌العاده‌ای‌قائل بودند وشاید متوقف ماندن‌سیرتکاملی 
تصوف در قرن چهارم معلول همین حسن نظر و عظمت فوق‌العاده‌ای 
بود که صوفیان این عصر نسیت به‌مشایخ خود قائل بودند بطوری که 
تمام افکار و ارادۂ آنها در برابر این عظمت مقهور و خر گشته و 
ابتکار را از دست آنها ربوده بود. 

مهمترین تالیفات صوفیه اين قرن 
ولی باوجود این» خصوصیت بسیارشایان توجهی در نیمه دوم 


فرن چهارم هجری دیده می‌شود که به لحاظ اهمیت فوق‌العاده‌ای که 
دارد این قسمت را ازسایر قسه‌تهای دوران دوم ممتاز ونمایانتر ساخته 


۳۳۶ 


امه 


و بدان اهمیت فراوانی + 


ختصیوضیت: رور این است ثه در این عصر تصوف بصورت 


تدوین درآمده و اصول و قوانین آن بطور منظم و مرتبی به رشتۀ تحریر 
درمی‌آید و نیز مشایخ صوفیه طبقه‌بندی شده و شرح حال آنها نوشته 


می‌شود و درضمن توریسندگان صوفی این عصر دربارۂ اصول عتاید و 


سبانی تصوف به‌بحث و تحقیق پرداخته و برای توثیق و تطبیق 


باعقاید و موازین شریعت اسلامی دست به‌تأویل و تفسیر لتاب وسنت 
زده و دراین باره" در سین هی 

البته ممکن است این تحول بزرگک در تاریخ تصوف این 
ااا ا آن چندان قابل ملاحظه تلقی نگردد زیر 


رب e‏ درماهیت تصوف نبخشید ولی تردیدی لیت 
که تحول سزبور از نظر ادبی و شناسائی ماعیت و چگونگی موفیکری 
دی تنظیم و ی و قوانین 


از سهمترین دتابهانی اه در این ععسر ا کد کے 
اللمع فیالتصوف است ده مؤلف آن ابونصرعبدالله بن علی سر 


یکی از مراشد بنام صوفید قرن چهاره محسوب می‌ شود 


وب دی و -: 


ابونصر از سران اولیه تصوف سری فی و و سهل لست 
بود و وی را صونید طاووس الغقرا نامند و به‌رنانتهای تاقد و رامات 


عجیبه یادمی دنند! , 


۱. به نفحا تالا فی؛ حفحذ ۲۸۳ و قمذكرةالاولياء؛ جلد دوم صنحذ ۲د۱ 
مراحعه شود باید دانست له مووچ بلافات ابونصر با سری‌سقطی وسهر - 

ر سی‌رسبد که ایتکد در قذکرةالاولیاء و نفحات‌الانس 
یز از آن یاد شنده است جه فاحل بسن تاریخ وفات ‏ ی‌بتطی و ابو نصر 


ب 


نستری بسیار بعید 


۳۳۷۲ 


شیخ ابونصر درکتاب نامپرده ضمن تحقیق در ببانی و عقاید و 
آداب عملی تصوف همه‌جا به‌آیات قرآن و احادین بنقوله تمسک 
نموده؛بین طریقت‌و شریعت توفیق می دهد و کرابات واعمال خارق‌العاده 
برای صوئبان اولیه نقل می کند و قسمتی از شطحیات صوفیه را توحیه 
و پاره‌ای از اصطلاحات عرفانی تصوف را تفسیر می‌نماید, 

دیگر کشاب معروف التعرف لمذهب التصوف است که توسط 
ابوبکر محمدین ابراهيم نجاری (متوفای سال .رم یا , وب هجری) 
در نیمه دوم قرن چهارم به‌نگارش درآمده است. 

اهمیت این کتاب از نظر شناسائی مسلکث تصوف به اندازهای 
است که مشایخ صوفیه دربارۂ آن گنته اند «لولا التعرف لماعرف التصوف» 
اگ رکتاب تعرف نبود هرگز تصوف شناخته نمی‌شد! 

و نی زکتاب دیگری به نام قوتالةلوب فى معاملةالمجوب تألیف 
ابوطا لب محمد ب بن على بن عطية الحا رثي المکی اس تکه بقول‌جامی د رنفحات 
نی این کتابمجمع اسرار طریقت است و گفته‌اند که در اسلام یکچنین 

کتایی در دقایق طریقت تصوف نوشته نشده است, نامبرده از مکه 
پرخاسته آنگاه مدتی در بصره بوده و سپس در بغداد رحل اقامت‌انکنده 
است . وی درسال مم بدرود زندگی گفته است۱. 

کتاب دیگری که پیشتر به‌اهمیت تاریخی این عصر افزوده‌است 
کتاب طبقاتااصوفیه تألیف ابوعبدالرحمن محمدپین الحسین السلمی 
النیشا بوری است که نورالدین عبدا! لرحمن جامی متوفای‌سال سر هجری آن را 
از زبان هروی که به‌املاء خواجه‌عبدالله انصاری برشتۀ تحریر درآیده 
بود ثرجمه نموده و با افزون طبقات و مشایخ بعد از عصر عبدالرحمن 


۳ 
( ۸-۲۵۳ ۳۷) صدوییست‌وپنج سال و همچنین بین وفات سهل تستری و 
ایونصر (۲۷۸-۲۸۳) نودوپنج سال فاصله است. 
1 نفحات‌الاشی» ص 2۱۳۱ 


۳۳۸ 


السلمی به‌آن» کتاب نفحات‌الانی را تألیف کرده است". 
عبدالرحمن‌سلمی در حدود صدتن از مشایخ نامی صوفیه را 5 
در قرنهای دوم و سوم و چهارم می زیسته اند در این کتاب نام برده و 
شرح حال آنها را نوشته است. یکی از مشخصات مهم این لتاب این 
است که سلمی در تحریر بیوگرافی مشایخ خود تنها به‌نقل "درامات 
و اقوال و افعال آنها اکتفا ننموده نسبت به‌جهات تاریخی نیزعنا ی 
بخرج داده است. بدین معنی ده مشایخ صوفیه را 


نموده» هرطبقه را عبارت از جماعتی قرار داده اس ت که در عصر واحد 
و یا در ازسة متقاربه زندگی می کرده و مرجع و مرشد صوفیان آن زسان 


بخ و بزرگان صوفبه راياد 


بوده‌اند و در هرطبقه نیز نام بیست تن از مشاب 


رة 


همانطوری که کنته شد موضوح مهمی که درسه لتاب سابق- 
الذ کر يعنى الامع و قوت‌القلوب والتعرف جاب توجه مى نند رتيب 
وتدظیم خاصی اس واه درتشریح اصول وقوانین وآداب تصوف‌-رعی 
شده‌وتصوف بصورت‌سراحل وبقاسات وا حوال‌سعین وسشخصی د رآدده است. 

اینک با بمنظور نشان‌دادن رشد تصوف در دور؛ دوم تاریخ 
پیدایش آن و شناسائی میزان طبقه‌یندی و تنظیم اصول و مبانی و آداب 
صوفیگر ی که از خصوصیات این عصر می‌باشد مراحل سلولد و مقابات 
و احوال سالکٹ را برطبق آنچه ابونصر سراح در کتاب اللمع فیا لتصوف 
آورده است در اینجا بطور اختصار می‌آوریم. 

و پویندگان و پژوهشگران را ده علاقه‌ند بدادایث این راه 
هستند بهمطالع کتابهای نامبرده شده ارجات می‌دهیم و این نکتد را 


کت 


در پایان این‌سرحله ازبحث‌یادآورمی‌شويم آنچه دهاز تصوف:گرابشهای 


۳۳۹ 


عرفانی در بستر تاریخ بازمانده است تنها مسائلی است ده در کتابهای 
پیشتیان آنده است و از طریق کتابت و قرات به رهروان طریقت تصوف 
و عارفان انتقال: یافته ات و اما اسرار دیگری که بطور سیته‌بسیته از 
مایخ صوفیه و عرفای بزرگ به ترییت‌شدگان و شاگزدانغان رسیده 
است بیرون از این مقال و خارج از طور بحث ماست. 

تا عرقائی چون خواجه‌عبداله انصاری سعی کرده‌اند. همه 
کفتنیها را در زسینۀ تصوف وعرفان بازگ و کنند و حتی کتابی چون مفاژل- 
لسائوهن را برای ندریس علم تصوف برشته تحریر در آورند ولی بسیاری 
از اسرار تصوف و عرفان در این‌بیان همچنان در سینه‌ها بانده و با 
صاحبان دل دفن گردیده آم 


موهترین مسائل عرفانی در المع فی‌التصوف 

ابونصرعبدالته بن علی‌طوسی معړوف. به‌سراج درقرن چهارم هجری 
تحت شرایطی کناب المع فیالتصوف را نوشت که با رونق تصوف و 
ازدیاد صوفبان مسلکث تصوف از طرف فقها سخت مورد انتقاد قرار 
گرفته بود و از سوی دیگر بدلیل گسیختگی گرومهای صوفیه و عدء 
ارتباط صوفیان دور از هم با یکدیگر ناهمانگی, و بی‌انسجامی در آراء 
و معتفدات صوفیه دیده می‌شد, 

از اینرو سراج از اولین کسانی بود که ضمن تدوین .آراء صوقیه 
بهارائد مستندات شرعی مسلکك تصوف پرداخت و بطوریکه درسقدیه 
الام آمده است وی پس از استخاره با قرآن آراء صوفیان را جمع آوری و 


سهمتریین اصول اعتقادی و اساس مذهب آنها را تدوین نمود و اخبار 
و آثار و اشعار و سوّال و جوابها و مقامات و احوال تصوف را گردآوری 
و تا محبت مردم را به‌این گری جلب نماید و از خشم و نفرت 
دشمنان آنان بکا هد و از این طریق صوفیان حقیقی را با مدعیان دروغین 


۳۳۰ 


تصوف بازشناساند زیرا تعداد کسانی که خود را به‌زی اهل تصوف 
درآورده و شبیه صوفیان نموده‌اند زياد شده و هر تدام با تألیف کتابی 
نظرات و آراء شخصی خود را به‌بشایخ صوفیه نسبت داده و اسر را 
مشتبه کرده‌اند و به‌گفته های سوهون بسنده نموده‌اند درحالیکه صونیان 
حقیقی بین علم و حقیقت و عمل همواره جمع نموده‌اند ولی او(سراج) 
مقید است که چیزی برگفتار و احوال ستقدمین صوفیه نب 


تاين و ا 
رايت ي از 
پیش خود چیزی نگوید' . 

سراج بدین منوال نخست علم تصوف و مذهب صوفیه را در 


کتاب خود بیان می کند و سپس از طبقات محدئین و فته 


علوم آنها سخن بمیان می‌آورد و آنگاه به‌طبقات صوفیه و علوم و آار 
آنها می‌پردازد و ویژگیهای تصوف و علوم اختصاصی صوفیان راسطرح 
می کند و مستندات شرعی این ویژگیها و علوه اختصاصی را بربی- 
شمرد و آنها را جزء علوم دینی می‌شمارد و برتخصص در رشتههای 
علوم دیب تا کید اد یارس فده از علوه دید را باعل و 
که ي دی وررد. و ازجاع هزریته ار عو دیق را ب شن و 
متخصص آن الزامی قلمداد سی کند وصوفیان را متخصص عدم باطن 
شرع می‌شمارد و سومن و عارف را از یکدیگر جدا می‌سازد. 
وی من بیان احوال و مقامات اهل باطن و عرفا آیات قرآن را 
طبق معتقدات صوفیه تفسیر می کند و آراء و عقاید آنها را مستنبط از 


قرآن و اشارات و رسوز آیات‌الهی می‌شمارد و صوفیان راپیروان راستیز 


سیرة رسول خدا(ص) و صاحبان رأی مستقیم و استتباط درست از شت 
و حدیث پیابر (ص) معرفی م ی کند. 

ابونصرسراج برای تحکیم مستندات شرعی سذ عب صسوف‌سحابد 
را نیز اهل عرفان و باطن و از زمره صوفیان اولیه می‌داند و دز اتن 


راستا تقید صوفیان را به‌آداب ظاهری شرع توضیح می‌دهد و از 
.١‏ لیم فی‌التصوف » چاپ لیدن» صفحه ۳-۴. 
FF‏ 


اختلاف نظر در اقوال و آراء صوفیان سخن بمیان می‌آورد و در فصل 
دیگزی از کثاب خود شرح مفصلی از سماع و آداب آن و وجد و 
صفات واجدین و درامات اولیاء و مقامات اهل حق بمیان می‌آورد و 
کلمایت مشکل و اصطلاحات صوفید را شرح می‌دهد و فصلی را عم 
به بیان شطحیات صوفیه اختصاص می‌دهد و سخنانی را که بدظاهر 
مخالف شرع و عقل بوده ولی باطن آنها منطبق با موازین شرعی و 
عقلی بوده است توحیه سی کند و در پایان اشتباهاتی را له در این 


زمینه رخ افو است بتفصیل مورد بحث قرار می د هد. 


مهمترین مسانل 
در بیان مسائلی که اپونصر سراج در کتاب لمع آورده انش 
سه موضوع اساسی بیش از مسائل دیگر حائز اهمیت است, زیرا با 


مطالعة این موضوعات اصلی می‌توان تصوف را آنگونه که در قرن 
چهارم عجری مطرح بوده است شناخت. 
مسائل اساسی"للمع عبا رتند از 


ابو نصرسراج در کتاب خود بتفصیل در توضیح مسائل فوق 
سخن گنته است و ما در اینجا به‌آن مقدار که در شناخت تصوف در 
قرن چهارم هجری موثر و ضروری است | کتفا می کنيم و علاقه‌مندان 


به بحث بیشتر را به خود کتاب ارجاء می‌د هیم. 
زر 9 0 له سا 


۳ احوال و مقامات صوفیه دراللمع 
به اعتقاد بتقدمین صوفیه منظور از مقام عارف عبارت از مقام 


۳۳۲ 


8 


و موقعیتی اس ت که بنده در برابر خدا در جمع حالات خود از جملد 
عبادتها و مجاهدنها و ریاضتها و انقطاع به‌خدا احراز و احساس 
می کندا و سفهوم حال عبارت از آن حالتی است از ضفا که به‌دل 
عارض می‌گردد و برخی هم حال را همان ذ کر خفی دانسته اند", 

توبه» ورع» زهد؛ فقره صبر» رضاء ت وکل و امثال آن از جمله 

ت 

بقامات تصوف است و حالاتی چون سراقیت» قرب؛ محبت: خوف, رجات 
شوق» انس» اطمینان» مشاهده» یقین از مراتب حال شمرده می‌شود. 

مقاات عارف و صوفی بستگی به‌بجا هدات و عبادات و ریاضات 
او دارد ولی حالات این چنین نیستند وقتی حالات بردل عارض شوند 
جوارح و اعضای آدمی راحتی يابند. الات زودگذرند وای متامات 
پایدار و نیز مقامات ۱ لتسابی است. ولی حالات بدون اختبار برقلب 
عارف و صوفی وارد می‌شود, 

اپونصر سراج در توضیحانی ده دربارژ هر ددام از مقامات و 
حالات می‌آورد چندان تقیدی برسرزبندی بین دو اصطلاح مزبور ندارد 
واه از ستام هم به‌حال تعبیربی ند ارآن جمله‌دربیان دقام زهدمی گودد: 

زهد پایه ارال سندفته رو غاز یگریت و آنا تکمین آگاد 
خداجویان و از غير خدا بریدگان است" . 

مقام توبه: سقاسات صوفی از نوبه آشاز می‌شود د وبه در 
اصطلاح اهل باطن عبارت است از بازگشتن از هرچیزی جز خدا 
پراساس این تفسیر بوده است ده ذوالنون ثفته است گناهان مقریین 


حسنات ابرار است و دیکری برآن افزوده است دد؛ ریا عارنانا خلاس 


.۴ ۱ اللمع فى الاصوف؛ ص‎ .١ 
Fr ان ی کی‎ 0 

۳ ایضا ص ۴۶. 

۴ ایضاً؛ ص ۴۴. 


ترا 


مریدین است زیرا عارف‌حتی ازملاحظه و التفات به‌اطاعت وعبادتهای 
قربی و حالات اولیه اعمال عبادی خود نیز تائب است و این توبه 
کجا و توبد از گناه کجا؟ 

مقام ورع: ورع در تصوف تنها یمعنی خودداری از مشتبهات 
و حلال و حرام مشتبه نیست باکه منظور از آن عبارت است از خود 
داری از هرچیزی که دل در برابرش مردد می‌شود و به هنگام ارتکاب 
آن هیجان پیدانمی کند و هرچیز که دل را بیازارد گناه است". 

سهل بن عبداله می‌گوید: حلال آن چیزی که با آن نتوان خدا 
را معصیت کرد و سفهوم این سخن آن است که از غير آنچه که انسان 
را درعبادت خدا یاری دهد باید اجتناب نمود, 

مرحلهٌ بالات ر ورع که اختصاص به‌واجدین دارد باز داشتن دل 
از عرچیزی است که آن را ازیاد خدا باز می‌دارد چناتکه سلیمان 
دارانی گفت: هرآنچه که دل ترا لؤ خدا مشغول کند شوم و برتو گناه 
است و شبلی گفت ورع بازداشتن دل از هرنوع تشتت‌خاطر استگرچه 
بک لحظه باشد ۲ 

مرحله اول ورع عموم است و مرحله دوم آن ورع خصوص و 
مرحلهٌ سوم وزع خاص الخاص است و ورع در هرحال زهد را طلب 
می کند. 

مقام ژهد: زهد اساس احوال صوفیان است هر سلوکی برپایۂ 
زهد نباشد نافرجام است جنید در تعریف زهد گفته است: زهد آن است 
که دست آدمی ازمال تهی باشد و دل آدمی از طمع بهآن . 

ولی این مرحله از زهد از آن مبتدیان است و مرحلۀ دوم زهد 


که صاحبان آن را متحفقان در زهد می‌نامند عبارت از آن است که رویم 
ابن احمد گفته است: رها شدن‌از حظوظ نفس نسبت به‌هرآنچه ند در 
دنیاست. دراین مرحله زاهد حتی از حظ راحتی از دئیا و مورد ستایش 
قرار گرفتن نیز آزاد می‌شود. مرحلةٌ سوم زهد از آن تسانی است ده 
هرگاه یقین داشته باشند که همه دنیا سال مشروع تفه و 
خداوند هیچ تا پاق کشا بۍ دربارۂ تصرف آنها در دنیا نخواعد داشت 
و هیچ بقابی را برای آنها نزد خدا از میان نخواهد برد با همه این 
احوال دست ودل به‌دنیا آلوده نمی‌سا زند زیرا عارف مشغول به خداست 
و بغیر خدا توجه نمی کند و این مقام مقتضی فقر است. 

مقام فقر: ابوعبدالته بن جلاء گفت معنی فقر آن است. کد اکا بک 
را بتکانی و به‌دیوار بزنی آنگاه بگویی معبودم خداست '. 

صوفیان به‌معطی بسند هکرده‌اند و از عطایش گذشته‌اند چنانکه 
ابوعلی رودباری گنت که نیاز صوفیان زیان نرساند زیرا له خدا وجود 
آنهاسته" , 

مقام صدیقین درفقر آن است که حریری گفته ات عارف معدوء 
را طلب نمی کند تا موجود را ازدست ندهد" و فقر همواره صبر رابدنیال 
دارد. 

مقام صبر: صبر سه‌برحله دارد. برخی متصبرند و بعضی صابر و 
برخی صبار و عبر حقیقی ضیرم ال يست بلکه آنگونه له شینی از 
عارفی شنید که صبر آن است که عارف از خدا صبر دند؟ . 

ذوالنون می‌گوید از عارفی عیادت دردم و گفتم در ادعای 


۱. ایضاء ص FV‏ کت 
۲ ایضاًء ص ۴۸. 
۳ ایضا» ص .۴٩‏ 
۴ ایضاًء ص . ۵. 


۳۳۵ 


محبت صادق نیست کسی که صبر برآزار محبوب نداشته باشد و او 
کفت بلکه صادق نیست مدعی محبت اگر به‌آزار دیدن از محبوب 
احساس لذت نکند. 

و اما صبار کسی است که صبر او در راه خدا و برای و با خدا 
باشد و از صبر هم صبر نماید» بطوریکه اگر هم مصائب براو نازل 
شود او را ناتوان نکند و حال او را تغییر ندهد!. و صبر واقعی ت و کل 
را ایجاب می کند. 

مقام توکل: تو کل نیز سه درجه دارد» منزل اول توکل از 
آن مژمنین است و در این مرحله مؤمن بدن خود را به عبادت وامی‌دارد 
و قلب به رب می‌سهارد و بقدر کفاف مطمئن می‌شود اگر داشت شکر 
بجا می‌آورد و اگر نداشت حبر می کند و به‌مقداری که دارد رضایت 
می د هد, 

دوالنون در این باره گفت: ت وکل آن اس ت که انسان ندبیر 
خویش را واگذارد و از حول وقوه خویش بیرون آید". 

و اما ت وکل خواص آن اس ت که حتی در ت وکل نیز تو کل به 
خدا کند و سبب توکل نیز خدا باشد آنطو رکه یکی از عرفا گفت که 
ت وکل مرک نفس به‌هنگام از میان رفتن لذتهای او از اسباب دنیوی 
و اخروی است و سهل بن‌عبدالته نیز گفت ت وکل حقیقتی است که جز 
برای اهل قبورشایسته نیست". 

و اما مرحلۀُ سوم که ت وکل خاص الخاص است به‌آنگونه است 
که شبلی گفته. است آنچنان برای خدا باش گوئی هرگز نیستی برخی 
گفته اند حقیقت ت وکل آن اس ت که کسی را ب رکمال ندانی زیراکمال 


۱. ایضاء ص . ۵ 
۲ ایضاء ص ۵۲. 
۳ ایضاء ص ۵۲. 


۳۳۶ 


فقط از آن خداست و بعضی نیز گفته‌اند اگر کسی بخواهد به‌حتیفت 
ن وکل برسد باید قبری برای خویش بکند و خود را در آن دفن نند 
و دنیا و اعل دنیا را بکلی فراموش نماید! ,تو کل موجب رضاست.. 
مقام وضا: قناد گنت رضا سکونت دل بر مسیر قضاء الهی است 
و نید گنت رضا دست شستن از اختیار در زندگی است وبرای اورنہ ا 


درسختی و آسودگی, یک کیان اشد 
برخی از این مرحله گذشته و رفا را مقامی دانسته‌اند ده عازف 


رضای خدا را از وی و رفایت خود را از خدا مشاعده سی لند. 
ابوسنیمان دارانی گنته است: اعمال خلق آن چنان ليست شه 

خدا را راضی و یا خشمکین سازد بدکه خدا از 

آنها را به‌رفتار اهل رضا وا می‌دارد و بر سردمی عشمگیه ک4 و انها 


را به‌اعمال اهل سخط متا نموده است" . 

آخرین مقام: ابونصرسراج در پایان بیانات خود در رابعه ب 
بقامات عارف و صوفی می افزاید: مقام رضا آخرین مرتبة مقامات‌صونیان 
است و بعداز این مقام احوالی برقلوب اعل باطن وارد سی اج که انب 
را برغییها مطله می‌سازد و بان آنها را صنا و حلا سی بخندد وحن 


ى 


احوال را برآنها مکشوف بی‌دارد". 


حسن ین علی داسعانی گفت؛ برتو باد ده باطن خوش مراب 
ا زیا خد ا پر ارا ر اطا ی ھا تنیای ولآ گاءااست*: 
ا ایضا ص ۳ھ 


۲ و ۳. ایضاً؛ ص ۵۴. 
۴ ایضآ» ص دد. 


TTY 


PR‏ ون موم : گونۀ اول همان است که حسن- 
ای ن علی دامعانی گفت و آن حالت مبتدیان است» و نوع دوم آن است 
ده احمدین عطا گنت که بهترین شما آن کسی است که حق را باحق 

رایت کند. درفانی شمردن هرچه غیرحق است در حق» و حالت سوم 

حال بزرگان از اهل مراقبت است زیرا آنان خدا را مراقبت کنند واز 
خدا می‌طلبند که آنها را مراقبت نماید زیرا خدا بندگان خاص خود را 
به خودشان وا نمی‌گذارد (و هوتیولی الصالحین). 

حال قرب: حال قرب‌از آن بنده‌ای است که با دل خویش قرب 
خود را به‌خدا مشاهده نماید و در تمامی حالات با قرب به‌خدا تقرب 
جوید و این حالت سه‌مرتبه دارد: 

مرحلة اول: تقرب به‌خدا با انواع عبادتها و اطاعتها نت 
می‌دانند خداوند به‌حال آنها آ گاه و از هرچیز به‌آنها نزدیکتر است 

مرحلهٌ دوم: تقرب خواص ايت و آن چنان است که یت 
عبدالعیس گفت: : به هی چ ۷ ۲ آنکه خدا را بدآن نزدیکتر 
ديدم از خودم. 

جنید گفت. : خداوند به‌همان اندازه به‌دلی نزدیکك می‌شود کد 
آن دل خود را به‌خدا نزدیک می کند پس بنگر دل به کدام تزدیک 
داری؟ 

مرحله سوم: که حال به‌پایان رسیده‌هاست بدان گونه است که 
ابوحسین نوری گنته است: قرب‌القرب در معنی مورد اشارةٌ ما همان 
بعدالبعد است» و ابویعقوب سوسی گفت: مادام که‌در انديشه قرب 
است قربی حاص نگردد تا آنکه از قرب نیز با فرب غافل شوی". 

حال محبت: اهل قرب با حقيقت ایمان عنایت و هدایت الهی 
ا درحق خود بی‌نگرند و با احساس حب خدا آنها نیز محبت خدا را 


ناه ص ۵۷. 


۳۳۸ 


می‌یا بند و اهل محبت برسه گونه‌اند: 

حالت اول: محبت همان محبت عابه سردم است له از احسان 
خدا ناشی بی‌شود این حالت چنان است که سمنون گفته است که 
بحبت صفاء دل با دوام و کار اسمن ژیرا کسی که چیزی را دو-ت 
بدارد یاد آن را زياد دارد. 

حالت دوم: محبتی است که از نگاه دل به‌غناء الفی و جلان و 


حالت از آن ضادفین است و ان 


عظمت و قدرت او ناشی می‌شود و این 
آن چنانکه از ابوحسین نوری نقل شده دریدن سترها و پرده‌ها و دنت 
کون اسرارو نها 


ابراهيم خواص گفت» محبت نابود دردن ارادات و سوزانیدن مه 


نبهاست» یک ‌جرعه ازاین محبت به همه لذتهامی ارزد 


حفات و نبا زهاست" . 
حالت سوم: خاص صدیقین و عاران بزرگ است ده ازسعرفنششان 
به حب اله بدون علت وسیب ناشی می‌شود آنها به‌خدا محبت می وزز 
بدون آنکه علتی برآن باشد و اثر این نوع مک جتان امت ند 
ڈوالتون کته است: محبت صاف و بی ددورت و بی‌پیراید TES‏ 
است که محبت از دل و جوارح بیفتد تا آنکه در آنها سحبتی نبان-- و 
همه‌چیز در دیدار با خدا و برای خدا باشد: این است محبت دائنن 
خدا. ابویعقوب‌سوسی گنت کسی طعم سحبت خد! را ثمی‌چشد مگرآنکه 
از دیدن محبت ببرون آید و به‌دیدار بحبوب پسنده دند چنین ‏ ی 
سحبی تست بدون مک :ایق است سکن آن حدیت 5ه فرت‌دو 
فاذا اجبته کنت عینه‌ا لدی یبصربه و سمعه‌الذی یسمع به‌و یده‌الذی ببعلش به , 
حال خوف: حالت قرب دربرخی محبت می‌آفریند و در دل‌بعخی 
دیگر ایجاد خوف می دند زیرا دل آگر در حالت قرب لعف و محبت 
۱. ایضاً» ص ۸ ۵. 
۲ ایضا ص ٩‏ ۵. 


۳۳۹ 


خدا را بنگرد احساس محبت می کند و اگر عظمت و هيبت خدا را 
ببیند احساس خوف و حیا و وجل می نند. 

خوف را سه‌حالت است؛ حالت اول: خوفی است که با ایمان 
قرین است و این همان اضطرابی ارت ند از علم به‌قدرت و سطوت 
معبود حاصل می‌شود و حالت عابه مۇمن مردم اچ 


حالت دوه : خوف از آن افماط است که از ثر 


خدا و عارضص شدن ۱ کدورت و 
گیرد این افراد از خود بیش از شیطان هراسناتت هستند و هرگز سرنوشت 
خود را به عسی وسوف نی سیا رند: 

حالت سوم: خوف مخصوص خاص الخاص است و آن چتان 
است له سهل‌بن‌عبدانته گنته است: اگر ذره‌ای از خوف خائفین را بر 


سیم لنند همکی به‌سعادت می رسند '. 


حالت رجاء: ابوبکر وراق گفت رحاء نفحه‌ای است الهی به 
دلیای خائفین ده اگر نبود عقل سین ع e‏ 


رجا نیز سه‌حاات د 


سی باشد. ۱ 

ذوالنون گفت رجاء آن است که انسان گرفتار در بیابان نید با 
یاد خدا احساس اندوه غربت نتماید". 

حال شوق: روایت است که‌بهشت اشتیاق می "ند به‌دیدار سه 
نفر: علی؛ عمار و سلمان. شوق در بنده: هیجان دل به‌هنگاء یاد 
محبوب است و برخی گفته اند شوق شعنه‌ای است الهی که خداوند در 


دل اولیای خود برافروخته است. 


اهل شوق در شوق سه حالت دارند: برخی ان 
ثواب و فضل الهی دارند. و بعضی عم از 
شدت محبت بهلقاء آن دل پیوسته دارند. و جمعی دیگر 


نیاق به‌محبوب دارند ده از 


شاهد قرب الهی و حضور در محضر محبوب دارند و 


بی‌شوق هستند!. 

حال انس: انس حالتی است 
از خدا غافل می‌گرداند متوحش و گریزان می کند و در این هنگاد 
است خدا با آن دل انس می‌گیرد. 


برای انس هم سه حالت است: برخی باذ در 


و از غفلت پرهیز می کنند و با طاعت خدا انس و 
دارند. چنانکه سهل‌بن عبدالّه گفت؛ اولین مرحلة انسی آن است که 


بنده نی و 


را با خدا سی یا بد بدون آنکه احساس 


حال اطعیان: حال اماق مرتبه‌اق, است. جس بش #۶ ۱ 


ا ایشا دض فا 
۲ ایشا خی 25 


۳۳1 


این حالت از اطمینان آن است که بنده ایمان دارد که دافع و مانعی 
جز خدا وجود ندارد. 

مرتبة دوم: حالتی اس ت که نتیجةُ رضا و صبر و اخلاص و انس 
به خدا ست و آن مفاد آیه قرآن است که فرمود: 

ان‌انته مع الذين انقوا والذین هم محسنون!. 

مرتبۀ سوم: حالت اولیاء خدا و خاص‌الخاص است که دلهای 
آنان قادر به‌اطمینان و آرامش درکنار عدا نیست زیرا آگاه طت 
خدایند و خدا را بی‌سانند و بی همتا می دانند و همواره در عطش طلب 
و ازدیادند و آنان همواره در دریائی آز تعنیات هستید کة اوهام را 
به‌آن راهی نیست". 

حال‌مشاهده؛ عمرونکی گفته است مشاهده حالتی است که به 
دیا از غیب یا غیب راه می‌یاند. و نیز گفت: مشاهده پلی است کین 
ریت دل و ریت خارجی؛ زیرا ریت دل به هنگام آدشف یقینی بدست 
می اید 

اهل کنهود. سه طائنه‌اند. گروه اول اشیاء را با دید عبرت 
می‌نگرند و به همه چیز با دید عقل و فکر نگاه می کنند. 

گروه دوم: که اوساطند خلق را در قبضِه قدرت حق بشاهده 


J 


می نند و وقتی به‌چیزی می نگرند در نگاه آنها جز حق جلوه‌ای ندارد. 
گروه سوم : آنهایند ده قلوب‌آنها با همه چیز خدا را می‌بینند و با 

خدا همه چیز را. آنها درعین غیبت حاضرند و باوجود حضور غالبند ". 
حال یقین: بقین در قرآن بر سه‌گونه آمده است: علم‌الیقین و 


عين اليقين و حق‌الیقین. وقتی عارف حقایق یقین را استکمال کند هر 


۱۲۸ تخل‎ ١ 
.۶۸ ایضاء ص‎ ۲ 


۲ ایضاء ص .۶٩‏ 


۳۳۲ 


نوع بلائی برای او نعمت و هر آسایشی مصیبت تلقی می‌شود بقین 
نوعی مکاشفه است و مکاشفه بر سه نوع است؛ مکانءفةالعیان که با 
دیدگان در روز قیامت حاصل می‌شود و مکاشفةالقلوب له با يقير 
وین حاصل بی‌گردد, و مکاشفةالًیات که با قدرت اعجاز 


"کراست اولیاء پدید می‌آید. 
مرحلة نخست؛یقین از آن عام مردم است که از حالت اعتماد 
به آنچه در قدرت خداست و مأیوس شدن از آنچه در تس دیکات 
است ناشی‌می‌شود همانگونه که جنیدگفت یقین برداشته شدن‌شکد است. 
سرحله دوم: يقین را اوساط دارند ۱+ در همه اوقات از سعا رد 


نت که و قین :برای آنان هون وطن کته ایس 


مرحله سوم: که خاص الخاص است که حد آن قرار گرة 


راستای ارادة خداست و هر نوء وسله‌ای از بین خود و خد! برداشته 
ت 


وی 
انار 

يقين ريشة همه احوال است و حالات صوفیانه در آن به‌بایان 
می رسد و حد پایانی یقین به حقیقت تصدیق به‌غیب و فی هر رنه 
زټب و شکد رسیدن است و همچنین عارف در پایان بقین بهاستمشار 


و شیرینی مناحات و عشای نظر به‌خدا با مشاهد: قلوب با خا ق 


و الم a‏ ۱ 
یتین و ازاله علل می‌ رسد '. 


۲ مستندات شرعی تصوف 
اب در اثبات اینکد اهل سثه و عرفال و وف - 
ت 2 


وای د 


نکر و عمل بوافق با شرع هستند طی ان کک اران ا 


می دند و در اتد یکی منطا بلت, با سعت. وال دا (می 170 


می د هد و بالاخره درطی هشت باب باه سب اصحاب متوسل می‌شمود. 


ی 


۱ ایضاء ص ۰۷۲۱ 


۳۳۳ 


الف مستندات قرآنی: آیات ترآن پیا نگر این حقیقت است ده در 


قران هدایت و بیان دربارة هر مشکلی که برای انسان پیش می‌آمد؛ 
آسده است و بخشی از فهم کتاب خدا مخصوص اهل آن می‌باشد و 
تدبر و تفکر و تذ کر جز ازطریق حضور قلب امکان‌پذیر نیست. 

ان فی ذلک لذ کری لمن کان له قلب او القی السمع وهو شهیدا. 

شهید در این آیه بمعنی حاضرالقلب است و فهم قرآن نهایت 
ندارد و نمی‌توان بحدی و ظا هری ا کتفا نمود, 
فرآن دعوتی عمومی دارد و هدایتی خاص که مخصوص کسانی 


است ده خداوند آنها را برگزیده و مورد محبت خویش قرار داده است: 
واه یدعوا الى دارالسلام و یهدی من یشاء الى صراط مستقیم '. 
اصطفاء و برگزیدگی دو نوع است: اصطفاء انبیا با عصمت و 
اداد غیبی و وحی و تبلیغ رسالت, دوم اصطفاء خاص بومنین که اثر 
آن حسن مجا هدت و تعلق به‌حقایق بو اینان نیز در احوال ستفاوتند, 
لكل جعلنا منکم شرعة و منهاجاً". 
آیات زیادی در قرآن متعرض بقامات قانتین و قانتات و صادقین 
و صادقات و صابرین و صابرات و خاشعین و خاشعات شده و نیز حالات 
توبه و انابه و تفویض و رضا و تسلیم و قناعت و ترك اختیار را بیان 
نموده است. 
ناکین ایتگه شمه مؤمنین مخاطب این آیاتند ولی در این 
منازل و مقامات و حالات یکسان نیستند و قرآن آنها را در این حالات 
به سه درجه تقسیم کرده أف 
اولیاء خاص خدا آنهایند که به‌غیبی رسیده‌اند له از حفایق 


بیرون است و این همان مفاد آیه است که 

الذین یومنون بالغیب '. 

و غیب همان شهودی ابیت که خداوند بر قلوب اشراب می دند 
و خاص واجدین و عارفان و موحدان است". 

قرآن صاحبان قلوب را توصیف لرده و آنها را شایستة فهم 
قرآن دانسته است و اینان را سابقون و مقربون معرفی کرده است. 

السابقون السابقون اولنکالمقربون "۰ 


متقین فرق‌گذاذته و هر دس را به میز 
لا تکلف نفس الا وسعها؛.., فا تقواانته ما استطعتم. 
اپوذعر سراج همه اسرار علوم و قایق عرفان را از دو حرف 
قرآن فابل استنباط می‌داند زیرا منهوم بسمالته والحمدته آن است ؟ 
همة آنچه که در علوم خلق م یگنجد قائم به‌ذات نبستند و عمکی 
هستند. به‌ابوالعباس بن عطا گفتند قلوب عارفان بر چه جز 


پالته 


Èı 
te 


اء گیرد؟ وی گفت به‌اولین حرف لتاب خدا و آن با سه ایت است 


قلبت برای مفھوم است وقنی الم را می تنوی بر 


قرب تفاوت در فهم رخ سی‌دهد. 


2۳ 3 


الع قی توق س 8 


۳ واقعه] , ۱. 


۴ بفره: ۳۳ ۲. 


د. نغاین: ۰۱۶ 


۳۳۵ 


قلب سلیم که در آیه: الا من اتی‌انته بقلب سلیم 'آمده بر سه نوع 
است؛ نخست قلبی که خدا را شریکك قائل نیست. دوم قلبی که در 
آن اشتغالی جز به‌خدا نیست. وسوم قلبی که جز به خد! قاثم نیست» 
از همه چیز فانی گشته حتی از خدا نیز بخدا فانی شده است". 

ب- مستندات از سنت: قرآن تبعیت از رسول خدا(ص) را فرض 
شمرده است. و اتبعوه لعلکم تهندون... ان تطیعوه تهتدوا؛, 

آنچه از رسول خدا(ص) رسیده است بخشی را فقها و علما بصورت 
اعکام حلال و حرام و حق و باطل جمع آوری کرده‌اند و اینان خواص 
از عامه هستند ولی در میان این خواص هم افرادی خاص الخاص 
وجود دارد و آنها تنها در حلال و حرام و حق و باطل از پیاسر(ص) 
ثبعیت نمی کنند پلکه در تمامی حالات رسول خدا(ص) را اسو خویش 
قرار می‌دهند و در اخلای و افعال و احوال از پیامر(ص) ب 


می نمایند. ¢ 

رسول خدا(ص ) فرسود: عرض علی‌الدنیا فابیتها و د رباره‌اش کفته اند 
ده :انه (ص) لم یدخر شیئ لغد و به بلال فره‌ود: انفق بلال ولا تخش من 
ذی‌العرش اقلدل"* 

درسیرۀ آن حضرت نقل شده است که روزی دستمالی را بر خود 
مڪ اشگناه ان را ببه‌دور انداخت و فرود: کاد ان تلهینی اعلامه. 
یعنی چیزی نمانده بود که رنگها و نقشهای آن دلم را به خود مشغول 
دارد و فرمود نخستین کسانی که به‌بهشت وارد می‌شوند فقرا هستند. 
مردی بەرسولخدا(ص) گفت ترا دوست دارم. فرمود: خود را برای 


E TET 
.٩ ۱ اللمع فی‌التصوف» ص‎ ۲ 
.۱۵ ۸ اعراف:‎ ۳ 

۴ نور: ۴ ۵. 

۵ اللمع فیااتصوف» ص 4۶. 


۳۳۶ 


مصائب آباده کن ! 

رسول خدا (ص ) آنقدر عبادت کرد که قدمهایش ورم درد. به 
آن حضرت گفتند خدا گناهان ترا آمرزیده است چرا اینقدر خود را به 
مشقت و سختی وا می‌داری می‌فرسود: . افلا کون عبداً شکور . 

مردم در تبعیت از ز قرآن و رسول خدا (ص) به‌سد گروه ۳۹ 
بی‌شوند : 

گروه اول: آنهایند ده به‌رخصتها و مباحات و سهولتهائی که 
شرع تجویز کرده است پا یبندند. 

گروه دوم: کسانی هستند که پیشتر به فرائفی دل بستهاند و 
سنن و حدود الهی را مراعات می آنند و در این راه از بسیاری از 
بباحات چشم بی‌پوشند. 

گروه سوم : به هم رسوز دین آگا هند و به‌احوال و اعمال پسندنده 
و مکاره اخلاق و معالی اسور وحتایق ان او بول پسته‌اند آنگوته که 


رسول( خدا) به حارثه فر 


لکل حق حقبقه ۳۹۷ قال غرفت نفسی عن‌الدنبا فاسهرت لبلی و اظمأت 
نها ری, 


همه آنچه له دربار علم باطن کفتهاند در جهار حدیث جن 


,. سل رسول‌الته (ص) عن‌الایمان والاسان؟ فقال: الاحسان ان تعبد- 
انته کانک تراه. 

ب. اخذ رسول‌انته (ص) بید عبدانته‌ین عباس و قال: با غلام احفظانته 

م الاثم با حا ک فی‌صد رک والبر با اطمأن اليه نفسکد, 


۱. همان منیع ص . ۰ ۰۱ 


۲ ایضاه ص ۰۲ ۰۱ 
۳ ایضاص ۱۰۴ 


ود ۱ 


ع. الحلال بين والحرام بين. 

مستنبطات نزد صوفیه: ابونصر سراج مذهب تصوف را مبتنی بر 
مستنبطات از قرآن و حدیث می‌داند و مستنبطات را چنین تعریف 
می کند: 

مستشیطات عبارت از چیزی است که اهل فهم از محققین در 
موافقت با قرآن به‌استناد ظأ هر و پاطن آن بدست می آورند و همچنین با 
پبروی از رسول خدا(ص) به‌استناد ظاهر گفته و عمل آن حضرت و 
باطن آن می‌فهمند وقتی بر چنین عملی واقف شدند خداوند آنها را 
به‌چیزی که علم بدان نیافته اند آگاه می‌سازد و این همان علم‌الاشاره 
و علم مواریث‌الاعمال است که خداوند بر دلهای اولیاء و قلوب 
اصفیا مکشوف می کید چنانکه فرسود. 

افلایتد برون القرآن ام‌علی قلوب اقفالها. 

جمعی اهل علمند و گروهی دیگر اهل استنباطند و خصوصیت 

اهل استتباط آن‌است که به غرائب علمو ابواب خفی علم اي ۸ دارند؟ 
و تا تنها به‌ظواهر آیات و احادیت | کتفا نمی کنند و از باطن آن دو 
احوال و حقایق و اسرار را استنباط سین کول ارباب قلوب در مستتبطات 
خود اختلاف دارند اختلاف علما در علم ظا هر رحمت است و ابا 
اختلاف بين اعل حق نیز رحمت است زیرا هر کدام در وقت و حال 
خود سخن می‌گوید و متناسب با وجد خویش جواب می‌دهد و حالات 
و سازل و مقاسات ارباب قلوب متفاوت است". 

ابونصر سراج بخشی از ستنبطات صوفیه را از آیات قرآن و 
نمونه هائی از ستتبطات آنها از احادیث نبوی(ص) را ذ ک رکرده است 


۱ محمد ۴ ۲. 
۲ المع فیالتصوف : ص ۱۰ 


۴ همان منیع » ص ا 


۳۳۸ 


که ما بدلیل مراعات اختصار از ذ کر آن صرفنظر می کنیم ۱. 

ج- مستندات از سیره صحابه: قرآن اصحاب رسول خدا (ص) را 
با صفت سابقون و اولون و با خصلت مرضی خدا و راضی از خدا ذ در 
رده شیم 

والسابتون الاولون من‌المهاجرین والانصار الذین اتبعوهم باحسان رضی‌الته 
عنهم و رضواعند . 

رسول (خدا) اصحاب خود را چنین توصیف 

اصحابی کالنجوم بایهم اقتدیتم اهدیتم ", 

صحا به جملگی زحد پيشه بوده‌اند و اهل عبادت و ارباب قنوب 


۱ 0 


رده ستاو 


وصاحپ‌سر و باطن. 


ید اک اگر ابر الموّه 


ن على عليه السام به جنگ گرفته نمی- 


شد از علمش معانی بسیار می‌آموختيم زیرا او سردی بود ده علم دنو 


ی 


داشت و آن علمی است له خداوند به خضر داده بود. 
على عليه الام وقتی به‌نماز می‌ایستاد 
و ونکش, دگرگون می‌شد و بدوی که می‌شند 


+ وقت اداء أمانت فرا وسیده 


نمی دانم من توان آن با داوم !4 ادای اسانت را بدي الجا 


پیامبر( ص ) اصحاب صنه را ده سلتزه سمجا بودند دای سی- 


۱. ایضاهن 04 4 
۲ ای هروه باه 
. اللمع فیالتصوف ١‏ س 2 


۴ احزاب: ۷۲ 


۳ 


د. الم فى التصوف؛ س ۰۱۳۲ 


۴۹ 


داشت اهل صنه نه غذائی برای خوردن و نه لبامی برای پوشیدن 
داشتند و زندگی آنان از حداقل نیز پائینتر بود و با اینهمه خدارسولش 
را موف کرده بود که 

و اصبر نفسک مع الذین یدعون ربهم . 

| کثر صحابهٌ غیر اهل صفه نیز با فقر دست به‌گریبان بودند و 
آخرت را بر دنیا ترجیح داده و محبت خدا را بر محبت دئیا برگزیده 
بودند. 

عبدانته بن عباس می‌گنت خداوند بند؛ خود را به‌فقر مبتلامی دند 
زیرا به‌دعای او اشتیاق دارد و هم یگفت بهترین حایگاه جانی است 
شته باشی نه کسی ترا بییند و نه تو کسی‌رایبینی ! 

انس‌بن مالک می‌گفت اولین کسی که روز قيامت وارد حوض 
می‌شود آنهائی هستند که با زهد و فقر و عبادت بدنهایشان آب شده 


له‌دردرون خانهات د 


و لاغر گفته باشند وقتی شب بر آنها فرا می‌رسد آن را با اندوه استقبال 
در گفتار و عمل هركذام از اصعاب انناو و لطینداق تهفید 
است که اهل حق و ارباب قلوب آنها را درك می کند". 


۳ شطحیات صوفیه 
شطح بمعنی عبارت غریبی است "ده در حال فوران وجد و 
هیجان شدید آن بر زبان اهل باطن جاری می‌شود و شنونده را به 
تعجب و انکار وا می‌دارد مگر آنکه شنونده از اهل شطح باشد و در 
علم شطحیات ستبحر باشد, 
زیرا خداوند قلوب اولیایش را بازگردانیده و به‌آنها اجازاشراف 


۱ لهف: ۰۲۸ 
۲. همان منبع» ص ۰۱۴۱ 


۳۵۰ 


بر درجات متعالیه را داده است از اینرو برخی از آنها آنچه را که 
می‌یا بد بر زبان می‌آورد و از حال خود خبر می‌دهد و آنچه را له بر 
سر و ضمیرش جلوه کرده توصیف می‌نماید و این اخبار و توصیف بسا 
عبارانی انجام می‌گیرد که احیاناً برای عامه مردم گمراه دننده است . 
چنانکه خداوند فرسود: 
و رفعنا بعضهم درجات"... و فوق کل ذی علم عليم '. 
ابونصرسراج شطحیات را در قرآن از نوع فص نوسي بو خر 
می‌شما رد و در گنته‌های پیامبر(ص) نیز به‌حدیث: لو تعلمون ما اعلم 
لضحکیتم قلیلاً ولبکیتم کثیراً استنادمی کندو همچنین | زعلیعلیه السلام نقل 
شده فرسود: علمنی رسول‌القه (ص) سبعین باباً من العلم لم یعلم ذلک احداً غبری"- 
وی در المع یخشی از تطحیات مشایخ صوفیه را نقل ونقسیر- 
هائی را که بزرگان صوفبه بر آن شطحیات کنته اند بازگو درده است. 
از آن جمله بعنوان نمونه موارد زیر را در اینجا می آوربم: 
. ابویزید بسطامی گفت یکبار خدا مرا بسوی خود بالا برد و 
در برابر خود با داشت و به‌من گنت خلق من می خوا هند ثرا پیینند 


گنتم مرا با وحدانیتت زینت ده و آنانیتت را ن¿ بپوشان و به لای 


احدیتت بالا ببر تا وقتی خلق تو مرا دیدند بکونند ترا د 
در آنجا دیگر نو هستی وسن ی 

«. ابايزید بسطامی می گوید: نخسنین حالتی مه در سیر بدوی 
وحدانیت حق یافتم آن بود ده پرنده‌ای لشت اند حسمشی, از احدست 


3 العا“ ا فا و هاش اش 8 
بود و بالهایشی از دیمومیت همچنان در فضای لیفبت می در ده 


۱. زخرف* ۰۳۲ 
۲ پوست: ۲۶ 


۳ اللمع فیالتصوف؛ ص ۰۳۱۸ 


۴ همان بنبه ؛ حر 
ال منبع : ھی ۰۳۸۲ 


۲۵۱ 


ده سال تا ریدم به‌فضانی که یک صدمیلیون برابر آن بود به‌طی, ان 
خود ادامه می‌دادم تا رسیدن به‌میدان‌ازلیت و در آنجا بود ده‌درخت 
احدیت‌را دیدم پس از آنکه زسین و ریشه‌وشاخه ها و میوه‌های آن‌د رخت 
راتوصیف می دند می‌گوید: آنگاه‌نگریستم دیدم همه اینها نیرنگ بوده 
است" . 

ج. ابایزید بسطامی گفت: سبحانی سبحانی و سبوح" . 

۴ 
> شبلی به‌دوستانش می گفت: بروید من همواره با شمايم هر 
دحا که باشید و شما تحت رعایت و د رقلمرو حفظ من کچد" 

ه. از شبلی دربارة گفته ها و شطحیات بسطامی سوال شد وی 
گفت اگر ابا یزید اسروز بود بدست نود کان ما مسلمان می‌شد؟. 

د. شبلی گفت: خداوند فرسان داد زمین مرا ببلعد اگر در من 
فضیلتی باشد درمدت یک يا دو ماه چون جبرائیل و میکائیل را بیاد 
آوردم*. ۰ 

ب. از شبلی نقل است که گنت: اگر به‌دل من خطور سی کرد 

ده جهنم با آنش و شعله‌اش تارسونی از من را می‌سوزاند هرآینه 
مشرلد می‌شدم ‏ , 

جنید به نقل ابونصرسراج در پاسخ و توجیه شطحیات گفته است 
حکایتهائی ده در این زمینه نقل شده مختلف است و ناقلین هم 
اتفاق‌نظر ندارند و شاید این بدلیل اختلاف اوقات و تفاوت حالات 
و مواطن عارفان شطح‌گوی باشد که موجب شده هر دس که شنیده 


۱ ایضاء ص ۲۸۶. 


بتناسب د ریافت خود نقل کرده است. 

ولی شطحیات عمدتاً از فرو رفتن غارف در دربای عمیتی ناشی 
می‌شود که اختصاص به‌حال آن عارف دارد و در آن حال هر نس 
نمی‌تواند وضعیت وی را درك کند زیرا فقط کسی ی‌تواند گنته‌های 
او را بفهمد که حالت وی را داشته پاشد". 

کی که ذار آنزدندکی عارف قرار گرفته در جای او هرگز قرار 
ندارد و نمی تواند مثل او باشد و سانند او بنهمد هر سی ده اتی 
برسی دارد فقط به‌سیزان آن حقایق بر او مکشوف می گر 

حنید دربورد عر ددام از شطحیات نقل شده را به نوعی توجبه و 


ر 


الفسير می کند و صوفیان پیش سکوت را از تهت لفر و عدم تقد 
۳ ی 2 
به طواهر شرع تبرئه می‌نماید. 
گرخه اپوتصر سراح از خطحیات حسین ین تصور حلاح خر 
2 ج ی تل ت‌ ت 


بمیان نیاورده است ولی بسیاری از عرفا شصحیات وی را نیز دی ا 


سکر و بیخودی شمرده و وی را 


۳۵۳ 
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بخش چهارم 


علل بیدایش تصو ف در اسلام 


تصوف در اسلام از کجا سرچشمه گرفته است؟ 
از اعت ههه این 


لی همانطوری ده مشا هده شد روش عملی و مبانی اسنی ابر 


مسلک جدید عوری بود له با اساس تعلیمات اسلام ,و زوس نی 


آڻ اعتلافن فاحش و حتی در پا د تشاد ۵امل داشت د 


د ده از همان آغاز ی تصوف پعمورت نک سینت 


وه‌شرشد و پیروان آن در بقابل سایر مسین کد سار + 


اصول ممتاز آن ا زکجا سرچشمه گرفته است؟ 

بدیهی است. احتمال اینکه هیچ :چ عاملى > جر الام در پیدایش 
مسلک و ظهور تصوف دست در ردار نبوده افا ت ود است و این 
موضوع رامی‌توان با مطالعة اجمالی روش عملی و تعلیمات اسلام و 
تصوف و بقایسه آن دو بخوبی دریافت. 

دانستن علل و عواسل آفرینندة این سلک نه تنها ما را به 
چگونگی و حقیفت و اساس آن واقف می‌سازد بلکه اصولا" این نتبرذ 
اساسی را دربردارد که مطالعه کننده را با پایه‌های اساسی و مبانی 
و تعلیمات اصلی تصوف آشنا ساخنه و موجب تمایز آن از شاج وبرگها 
و آمیختگی بعدی که در طی‌قرون‌متمادی برآن افزوده شده است‌می گر دد 

بخوبی نشان می د هد که منحنی تکامنی وضو تاریخ اسلام 
ړوی چه علل و شرایطی ترسیم گشته است و تصوفی که در ایتدا 
جز زهد افراطی و یز پریه اساسی نداشت» چگونه 
ی, از ر دوسه قرن بصورت ترین و وسیعترین و ذوقیتر رین سلکها 

ی مذهبی و عرفانی رین مسائل نظری و عرفانی 
زابوجود آورده؟ 

در اینجا برای روشن شدن مطلب توضیح دو نکته لازم است. 

. منظور ازعلل و منابعی که ذيلا برای پیدایش تصوف بیان 
می‌شود این نیست که همه آن عوامل و جهات در ردیف هم و در 
یکت زبان دست دردست هم داده سسلک تصوف را در ر تاریخ اسلام 
پدید آورده‌اند و هر کدام از آنها بطور مستقل از عمان آغاز پیدایش 


تصوف در ليان این «پدیده» موثر بوده است چه همانطوری ده ازیبانات 

کته معلوم گردید تصوف در سیر تاریخی خود به‌یکك صورت وشکل 

خاصی باقی نمانده: تحولات و تطورات زیادی را به‌خود پذیرفته است. 
از اینرو باید گفت ه رکدام از آن علل و مایم دریکی ازمراحل 


۳۵۶ 


پیدایش و نمو تصوف تأثیر بخشیده و مجموع پیدایش و تحولات تصوف 
معلول جهات مذ کور بوده است و بعبارت روشنتر یک فسمت. از این 
علل و عواسل در اصل پیدایش تصوف و قسمت 
ق سير تکاملی آن ذی‌د.خل بوده و در هر مرحله از 


و صورت تازه‌ای به‌این مسلک داده است, 


یگر در نمو تدریجی 
ین مراحل شکل 


شاید مناسبترین و صحیح ترین تعبیر در این مورد این 


بنا براین 


ر 


باشد که گفته شود: «علل و منابع پیدایش تصوف ونمو و تحولات آل 
خر اسلام». 


1 و 1 
ولی در عرصورت تدرمسلم این 


له 
قرن سوم و چهاره هجری تشکل پیدا درد از تمام ایر 


¿ سنابه و عوایل 
برخوردار نوده و از بجموء آنها تشکل یافته بود چنانکه در تجولات 
3 2 
بعدی نیز عدل و شرایط سزبور به‌صورتهای دیگری دست ر بوده 


۽ عالهاق ازسورخین و مستشرقین اروا ن هه مطالعات و تا ی 


درسر» «. مع وف ابرازدانته است. 
۲ لیکلسن مستشرق شهیر الگلیسی نظریة سزبور را تایید در 
۳ احمد کسروی د رکتاب صوفیگری . 

۴. مرحوم د کترغنی نظریه مذ لور را نعل نەوده است. 


TOY 


درصورتی که چنانکه خواهیم دید استناد پیدایش و نمو تصوف 
به یک علت و جهت خاص کابلا اشتباه بوده و ظاهرا منشأً آن اختلاف 
بارزی اس ت که در ميزان قوذ و تأثیر علل و منایع خارجی مذ کور 
د رکیان تصوف مشاهده می‌شود. 
ولی اگر ما کمی عمیقتر باشیم با ملاحظه شواهد و قرائن وادلة 
تاربخی گوناگون ی که دردست است بخوبی خواهیم دریافت که هر کدام 
از شرائط و جهات مزبور به‌نوبۀ خود در انعقاد نطف تصوف و سیر 
تکاملی و نموتدریجی آن در تاریخ اسلام تألیر و نفوذ خاصی داشته 
و تصوف به اصطلاح اسلامی از فعل و انفعال یک‌ساسله علل و عواملی 
به‌وجود آمده است که جهات مزبور قسمتی از آنها محسوب بی‌شود. 
ازمیان این علل و منابع می‌توان جهات زیر را به‌ عنوان سهمترین 
عواسل مأخذ تصوف (اسلامی) معرفی نمود: 
,. انحراف و افراط در زد و قسمتی دیگر از تعلیمات اسلامی. 
ج. شیوع دنیاپرستی و تجمل و آشوبهای سیاسی. 
۳. تماس نزدیکک مسلمانان با رهبانان مسیحی و تقلید از رویه 


ی 
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ء. نفوذ آداب و افکار هندی و بودائی. 
ه. انتشار فلسفه و افکا ریونانی مخصوصاً آراء عرفانی نوافلاطونی. 
. تأثیر افکار ایرانی و مانوی و تغییر شکل مانویان, 


۳ 


| کنون باید هرکدام از جهات فوق را جداگانه تشریح نموده 
دلائل و شواهد آن را از تاریخ بیان کنیم. 


۳۵۸ 


افر اط در تعالیم اسلام 


اولین منشأ و مع ظهور تصوف 

در مباحث گذشته ضمن بحت از نخستین جشنهای توف (دز 
اسلام) این موضوع محقق گردید ده زهد و ترك دنیا اولین نمود و 
شکل تصوف و قدیمترین عامل پیدایش فرقه صوفیه بود. 

بی‌تردید زهدی ده اولین متصوفه» از آن پیروی می ردند در 
اصل متخذ از اسلام و تعلیمات پیغمبرا درم بود نهایت» این‌عده از 
حد سعین و مقرری ده در اسلام برای زهد بیان شده بود تجاوز نموده 
و آن را به‌حد افراط رسانیده بودند. 

امثال حسن بصری و مالک دینار و ابوهاشم دوف 
زهدی را که در اسلاء بمعنی «تهی بودن دل از دلبست 


شدید به‌دنیا» بود و عنی (2) آن را 
به‌دیا» بود و عنی ( ) ان را عبا 


خوشحال و متکی نبودن به آنچه شخ 1 معرفی در ده‌بود: 
بصورت فرار از دنیا و ترك همه‌کونه لذانذ مباح و پشت پازدن به ساون 
دنیوی و ریانت"لشی و فتر در آوردند. 

در هرصورت نمی‌توان این مطنب را انکار درد له تعلیمات 
اسلام درزسینه زهدوا همیت‌فوق‌العاده به حیات اخروی دادن ونا پا یداری 


1 نیم‌البلاغه. 


1۵۹ 


این جهان در پیدایش فرقذ صوفیه بدون تأثیر نبود جز اینکه پس از 
بدت کوتاهی هم در مساک‌جدید (تصوف) زهد اسلامی بازهد وفتر 
و ریافت کشی هندی و روش رهبانیت. آمیخته گردید ولی درعین حال 
اساس کار در اثر همان انحراف و تندروی در پاره‌ای از تعلیمات اسلامی 
صورت گرفت, 

و بعبارت دیگر همان تصوفی که در قرنهای سابق براسلام نیز 
در قالبهای مختلف (بودائی» تائوئیزم» رهبانیت» مکاتب گوناگون) 
خلهور نموده بود» اینک در اسلام دم بشکل زهد و در قالب ترك دنیا 
ظاهر گردید. 

در حقیقت زهد اسلامی و پاره‌ای از تعلیمات اسلام مخصوصا 
افراط در آنها زمینه را برای پیدایش صوفیگری و روش صوفیانه آماده 
ساخت و در اثر سساعدت عوامل دیگر نیز این آمادگی به‌مرحنة کمال 
و فعلیت رسیده و بالاخره بدین وسیله تصوف در محیط اسلام نیز ريشه 
دوانید و در این قالب جدید رشد و نمو آشا زکرد. 

بنابراین تأثیری را که می‌توان برای تعلیمات اسلامی درپیدایش 
تصوف قائل شد همین آباده نمودن محیط و ستعد کردن آن برای 
انعقاد نطنهٌ تصوف است در اینجا برای این که اشتباه و سوءتفا همی از 
سخن فوق نشود ناگزیر بار دیگر بطور صریحتر تکرار می‌شود که زعد 
و دیگر تعلیمات اسلامی آنطوری که در منطق قرآن وسنت پیغمبرا کرم 
تفسیر و بیان شده بود به هیچوجه چنین اقتضائی را نداشت بلکه این ؛ 
انحراف و افراط عدهٌ معدودی بود که اینچنین آمادگی و اقتضائی را 
بوجود آورد۱. 

از اینجاست که بعضی به‌اشتباه افتاده و چنین پنداشته‌اند که 


۱ به بحث بربوط به‌سیانه‌روی و زهد در اسلام که در بخشهای سابق گذشته 
مراجعه شود. 


۲9۰ 


تعلیمات اسلام‌در زین زهد و ناپایداری دنیا و سعادت و راحتی دنیا و 
اهمیت دادن به‌حیات اخروی و سعادت آن جهان خود زین تصوف 
را از ابتدا آماده کرده بسود. 

در صورتی که مطالعه و دقت در تعالیم مزبور (بطوری که‌قرآن 
و روش پیغمبر | کرم بیان می کند) بخوبی نشان می‌دهد ده این مطلب 
کابلا اشتباه بوده و دور از واقعیت تعالیم اسلام است تنها آنچه قایل 
انکار نیست این است که افراط در زمینه های فوق و انحراف از جادذ 
اعتدالی که اسلام مقر دائدته بود موجب این آسادگی کردید و چنین 


زمینه ای را بوجود آورد (برای توضیح بر مطلب به‌بحثهای سابق 


رجوع شود). 

اما آیات و احادیثی ذه صوفیه بعدها برای تطبیق و ارتباط اصول 
وسبانی تصوف با آیبن اسلاء به آنها متوسل شده‌اند خود بحث جداگانه‌ای 
دارد که در محل مناسب خود مورد بحت قراز خواهد گرفت. 

ولی در اینجا بطور اجمال باید یادآور شد ده بسباری از آن 


احادیث یا مجعول بوده و فاقد سند صحیح سک ق با اكه نت ؛ 


در تفسیر آنها پسه عمل ھت وم رون حصوفیه بطابق ذوق و 


مبانی خود روایات را معنی لرده‌اند و همچنین در معانی آبات پیشتر 
مرتکب تأویلات بعیده و تسیرهای بیمورد شده‌اند که قسمتی از آنها 


درآینده از نظر خوانندگان خواهد گذشت. 
بعلاو اینگونه تطبیقها و تاویلها معمولا در ز‌نهای بعد از 
طرف عده‌ای از سوفیه در مقابل معترضین و برای پاسخ بدآنها ,هل 
آسده است و حتی بعضی از بزرگان صوفیه دتابهای مخصوسی در این 
زسینه بمنظور تطبیق تصسوف با اسلام و از ميان بردن تنادعا و 
اختلافاتی ده درمیان آن دو دیده می‌شود پرداخنداند. 
ولی با وجود این باید اعتراف درد که جانبداران صوفیه بالاخره 


ای 


نتوانسته اند در منظورخود صدد رصد موفقیت حاصل کنند و توافق املی 
بین دو روش و طرز فکر (اسلام و تصوف) بد هند. 

در هرحال همین مشابهت صوری بین زهد اسلاسی و روش 
صوفیانه نفش موّثری در نمو روح تصوف و پیشرفت آن در میان سسلمین 
داشته است. ابن جوزی دراین باره می‌نویسد: علت اقبال مردم به تصوف 
این است که مدح زهد دراذ هان‌ونفوس مسلمین ازابتدا نقش بسته‌بوده 
است‌وعموم سسلمین پارسا ثی‌رابزرگترین و با ارزشترین چیزها می‌شمرده‌اند 
و از آنجا که صورت ظا هر صوفیان را موافق زهد یافتند و نیز کفتارآنان 
را لطیف و موافق ذوق دیدند گروهی به آنها گرویدند در صورتی که 
روش قدما برخلاف رویه صوفیه خالی از خشونت و خشکی نبوده استہ 

بعلاوه تصوف هم ظاهرش آراسته به‌پا کیزگی و تعبد و زهداست 
و هم باطناً راحتی و تسلی بخش می‌باشد و آن خشکی و خشونت را نیز 
ندارد که مانع ازسماع و امور ذوقی م ي‌گردد '(ود ر حقیقت آزادی بیقر 


به‌شخص صوفی در زمینة امور ذوقی و طرز تعبد می بخشد). 


۱ قامیی اپلپیی ص ۰۱۷۶ 
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ملاحظة میزان تأثیری ده عواسل اجتماعی و سیاسی محیط در 
تکون و چگونگی پدیده‌های تا ریخی داردما را برآن می دارد له هم‌اره 
در مطالعات تاریخی اوضاع و احوال و مقتضیات گوناگون محیط رانیز 
بدقت سورد برسی قرار داده و روی فعل و انفعالاتی که از این نظر 
صورت ی اه مطالعه لنیم. 

روی این اصل باید در مطالع چگونگی پیدایش تصوف نیز 
جهات و عوامل و مقتضیات نیم اخیرقرن اول و اوایل قرن دوم هجری 
را در نظرگرفت و روی آن بطالعة کافی بعمل آورد و بدقت مناسبات 
نزدیک و ارتباط آن دو را بدست آورد. 

از بطالعدای ده در بحث «اولین نمودهای تصوف» بطوراحمال 
و اختصار در اين زه بعمل آوردیم این مطلب روش گردید اه 
پس از رحلت‌رسول! درم انحرافو افراطی پدید آمد و سسلمانان برخلاف 
وصایای پیغمبر(س ) و تعلیمات اسلام به‌استقبال دنیا شتافته و به جمل- 
پرستی و جاه‌طلبی آلوده شدند و این آلودلی و انحراف دم دم در اثر 
توسعه و پیشرفت روز افزون قلمرو حکوست مسلمین و افزایش غنانم 
و بیت‌المال بارزتر و بیشتر و شایعتر گردید و از اینرو مسلمین زهد و 


اعتدال اسلامی را از دست داده و مدتی نگذشت ده وضع پراز هیا هو 


۳۶۳ 


و تکلف‌آمیز و ثروت‌اندوزی و دنیاطلیی جای آن زندگی ساده و آرام 
و معتدل را گرفت و قاد سراسر جامعة اسلامی را فرا گرفت. 

احتیاج به‌توضیح ندارد که بیشتر سسلمانان در ابتدا بیچیز و 
وو ۶ رای زندگی ساده‌ای بودند ولی پس از مدت ؟وتاهی همین 
مسلمانان ناد 


روت و دارائی» صاحب الاك و و مزارع وسیم‌وزر انبوهی 
شده و تجملات زیادی بهم زده و ثروتهای انی را اندوخته بودند. 


گویند زبیرپسن از مرگ ثروت هنگفتی در حدود . ء میلیون‌درهم 


از خود بافی گذاشت و حمجنين قيمت املاك و مزارع طلحة بر AE‏ 
در حدود . ۳ میلیون د رهم ب رآورد می‌شد» بعلاوه هنگاء مرگ درخزانه اش 
بالغ بردومیلیون‌ودویست‌درهم نقد موجود بود. گویند نتدینه‌های وی 
یکصد کیسه چربی سملو از زر بوده‌است و نیز نقل است ثروت زیدین- 
ثابت بهاندازه‌ای بود ده‌توده‌های سيم و زر اورا غلاسان با تبرمی‌شکستند 


و نیز عبدالرحمن عوف که از مهاجگین باسابته بود دارای هزاران شتر 


و گوسفند و اسب و غیره شده بود. بقراری ده کفته‌اند از نقدینه های 
وی پس از مرگش به هر ندام از زنهای او .مر هزار درهم میرات 
رسید و عشمان هنگامی ده تشته شد در نرد خرانه‌دار خود باك 
بریکصد وپنجاه‌هزار (. , .۰ و ) دینار ویک میلیون(, ۱۰۰۰/۰۰ 
درهم نقد داشت و بهای ابلالك او در وادی‌الثری و حنین و سایر 
اراضی در حدود یکصد هزار(. . .۰ . ,)دینار قیمت داشت. و نیزشتران 
و اسبان فراوانی متعلق بهاو محسوب می‌شد و حتی گردنبند زنش به 
اندازه ثلث سالیات افریقا قیمت داشت ! 

از این نمونه ها در بین یاران پیغمبر(ص) و مسلمانان اولیه زياد 
یافت می‌شود 43 جهتی جز انحراف و افراط و تمایل به‌دنیا و افزودد 
طلبی که در اسلام مردود شمرده شده بود ندارد و از همینجا طرزتفکر 
عموبی و روحیهُ توده مسلمانان آن عصر نیز روشن می‌گردد. 


9r 


عکس العمل ی که در مقابل این وضع در بین مسلمانان رخ داد 
این بود که عده‌ای هم از آن طرف به‌راه تفریط افتاده و از اجتماع و 
لذائذ وخوشیهای‌دنبا و شون مادی کناره‌گرفتند و بەترك دنیا وپارسانی 
و نزهد و تعبد گرائیدند» در این هنگام عرچه تمایل عمومی به دلي 
و مظاهر آن بیشتر می‌شد تمایل به‌زهد نیز بطور متقابل در سیان عده‌ای 
از سئمانان‌شدت می‌گرفت تا آنجا که بتد ریچ به حدافراط رسید وحمانطوری 
که در بحت سایق پراین مطالعه کردیم بصورت تالا" مغایر تعالیه و 


سنت پیغمبر اسلام م (ص) ظاهر شد و از ژ همینجا شالوده صوفیگری رد 
شده به تدریج رو به‌نمو نهاد. 
بتابراین می توان صوفیگری و روش صوفبانه را عکس العمنی از 
بنابراین می‌توان صوفیگری و روش صوفبانه را عکس العملی از 
وضع زندگی و تمایل و انهماك مسلمین به‌دنیا و مصالح سادی و تجمل 


و ثروت اندوزی (در آن عصر) دانست. 


ابن جوزی می‌گوید: یکی از عدل ی تصوف آن بود ده 
این فرقه در اول اسر a‏ سرگرم کار ی دنیا و مصالح مادی 


می‌شدند احتراز ز می‌جستند 


روی همین اصل بود که زهاد و پیشروان اویه صوفیه درمیال 
عام مسلمین که درمقا بل تنزل اخلاق‌وروح دنیا برستی: یکث روحيۀمننو 
به خودگرفته بودندمو رد تعظیم و احترام قرارسی گرفتندو از این نظلرسوجبات 


تشویق و دلگرمی و در نتیجه نفوذ مرق انیا فراعم بود و سردا 
ده اوناع اخلاقی محیط تأثیرات نابطلوبی در روحیه و طرزفکر "7 
کاش و تحت تأثیرشان قرار داده بود نسبت به‌اینگونه افراد 
دنیا و ریات پيشه سخت ارادت می‌ورزیدند و اسیائا از آنات بیرفی 
نموده و درسلک رهروان مسلک جدید در می‌آمدند. 

بنابراین می‌توان گفت ده عده‌ای از پیشروان اولید صوفیه در 
۱ قلبیس اپلیی» ص ۰۱۷۶ 
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حقیت قربانیان اوضاع فاسد و روحیه دنیاپرستی آن عصر بوده و روش 
آنان یک نوع مبارزة منفی در برابر روي افراطی و انحرافی مسلمین 
آن روز محسوب می‌شود, 


از طرف دیگر هم از اواخر خلافت عثمان بلواها و آشویهای 
سیاسی درگرفت و همانطوری کد درسابق دیدیم بالاخره منجر به کشته 
شدن عثمان و روی کار آمدن علی(ع ) گردید. 

1 مرد حق الت و خواهان ات 

ولی چون علی (ع) مرد حق و عدالت و خواهان بساوات بود 
شتروع بنة تصقية و خسلع یدبیدادگران و حاه‌طلبان نمود و دست رد برسینۀ 
امتیا زطلبان زد ازاین رو طغیانها و فتنه‌ها از طرف عناصر امتیازطلب و 
جاه‌طلب بر 
جنگهای خانمان‌سوز و وحشتنااد خونینی گردید که شعله‌های سوزان 
آن قسمت عمده جأمعة مسلمین را فوا گرفته و دهها هزار نفر در این 
صحنه عای خونین به‌فتل رسیدند. 


از آنجا که روحیه عموبی عوض شده بود و آثریت. متمایل 


قیقد و کم کم داسنه اختلافات وسیع و بالاخره منجر به 


به‌دنیا و متحرف گشته بودند با لاخره پس از شهادت علی(ع ) بنی اميه 
حکوست را بدست. گرفته و ظلم وم و فشار و جنایتکاری را دربارۀ 
مسلمانان ازحد گذراندند. بطوری که عمال آنان از هرطرف دست به 
غارت و پاول ‏ و کشت و تشتار زده صحنه های فجیع و خونینی از 
کشتارهای دسته‌جمعی را بوجود آوردند»چنانکه کشتارهای بسرین ارطاة» 
واقعه خونین کربلا و قتل عام بدینه و قتل و غارت و سوزاندن مکه 
و خونریزیهای حجاج بن یوسف ثقفی و نظایر اينها نمونه‌هائی از این 
فجایع و نموداری از وضع اجتماعی و سیاسی قرن اول و اوایل قرن دوم 
هجری محسوب می‌گردد. 

در اثر این ظلم‌وستم که در تمام دوران حکوست بني‌امیه اداه 


۳۶5۶ 


داشت فساد هرج‌وسرج و اعتراض عمومی همه‌جا را فرا گرفت و به همین 
N‏ از اوایل قرن دوم عجری دیگر ارکان این حکوبت فا-دمتزلزد 
گشته و سروصداها و گیرودارهای سیاسی از نو آغا زگردید. 
االات شوم بدفعالیت نموده و مرد را بسوی خود دعون 
بی لای روم اجا یت بموده 3 ی ی از وب 9 ۳ ۳ 


می کردند و باقیافه حق به‌حانب و ماسکث تشیم ؛ توده را برعلیه بنی ابه 


e RE. ARS IT ۲‏ 
هی این گیرودارها بالا گرفته پس‌از لشسکشیانی 


۳ 


ن ميان رخ داد بالاخره حکوست فاسد بنی‌امید متلاشی ده 
و ساقط گردید و بنی‌العباس با هزاران نیرنگك و گشاده‌بازی برارنکه 
خلانت نشستندو برای تحعکیم‌سوقعیت و سلطنت خود ابتدا شروع به بدا و 


خاش نموده و سپس دست به کشا رو خونریژی. ر ھر دا2 کی 


و با یک نوع اختناق دست به‌گریبان نموده بود. 
روی این اصل عده‌ای از مسیمانان از وتن زندگی بکلی منت 


ومتزجر گشنهو اوضاع محیطرا قابل تحمل ندیده بهمبارژة مننی پرداختنه 


و به زهد و ترك دنیا و تصوف پناه ببرند. 
چنانکه فرق خوارح نیز در یک چنین 


انحراف و شکاف دیگری در جامعة مسلمین از خود پجا لذاشب غلاصة 
مطلب آنکه‌پیدایش زهاد وعباد وسپس فرقۀ صوفیه در اواین قر دوه 


ارتباط تاملی با اوشات اجتمای و سیاسی آن عصر داشت و اصو 
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تمایل به زهدوتر له دئیادر آن هنگام بیشتر جنبه اعتراض برحکومت واوضاع 
فاسد عصر به خود گرفته بود چنانکه این موضوع را در سایق دربارٌ 
عبد الله ب ن‌عمر و حسن بصری دانستیم و نیز تاریخ زندکانی زاهدانهة 
امثال معضدین يزيد عجلی و ربیع بن خیثم و عاسربن‌عبدالقیس در دوران 
خلافت عثمان شا هد دیگر مطلب تواند بود. 


بايد دانست که این علل و عوامل و مقتضیات اجتماعی‌وسیاسی 
که در نیمه اول قرن دوم موجب بروز طرز تفکر صوفیانه و درویش 
مسلکی شد اختصاص به‌تاریخ صدر اسلام ندارد بلکه بطور کلی 
همانطوری که‌در اوایل این کتاب گذشت در هرعصر و زسان و در هرجا 
و مکان‌اگر شرایط و مقتضیات؛ مشابه آنچه در اینجا بیان نمودیم تحقق 
پذ یرفته چنین عکس العملی نیز بوجود آورده است. 

حتی این حقیقت تاریخی در تصوف مسیحی و اروپائی نیز صدق 
پیدا کرده و صوفیسم در قالب «سیحیت» و «فراماسون» و «آماریک» 
غرب نیز همین‌گونه فراز ونشیب را در ظروف و مقتضیات مختاف زمانی 
و و مکانی به‌خود دیده و بالاخره تاریخ تصوف در قرنهای اخیر نیز 
يه نوبه خود این حقیقت را بطور بارزتری نشان داده است 


۳۶۸ 


تاثیر رهبانیت در نضج و تشکل تصوف در اسلام 


باید دانست آنچه از علل و مأخذ تابه‌اینجا بیان شد در 


بربوط به‌جهات داخلی بود له علاسه و تتیجه آن این شد ده شیم 


افراط در زهد (اسلامی) تحت عوامل اجتماعی و اوضاع و شرایط محبت 


به‌شکل اولین نمود تصوف پدید آمد و این «نمود» 
تصوف هستة مر کذی و سنگک زیربنا شد و اما عواملی هه ان زر در 
قرن دوم هجری بصورت یک سلكت مشخص و سمتاز درآورد عبارت 
از یکسلسله آداب و عادات وسمیزات ظا هری بود ده به‌تدريچ از .نب 
و مأخذ خارجی (غیراسلامی) و سال و بذاهب دیکر برآن افزونه-- 
و آن را شکل نولهور و سمتازی بخشيد بطوری که تا این اضاات د 


کاخ وی کا( کی تن ها £ 
وشاخ و برگها( له پس از مدت لوتاهی جزء اصول "سا 


و ماهیت تصوف گردید) و تأثیر عوامل و مناه خارجی صورت :> 
تصوف و فرق نونلهور اسم ورسم وسروصورت ممتا زی پیدا نکرد. 

در ميان این سنابع و مأخذ خارجی (غیراسلامی) ,عبت 
می‌توان اولین ماع و سلکی 6ی و م کو 
تصوف تأثیر بسزائی بخشید بدین ترتیب له روش ره 


ەخ لت 


عده از مسلمانان متزهد و متصوف را بدخود جلب نمود و آداب و موه 


و روی آن ( که مورد تقلید و تبعیت این فرقه واقع اه رواک زا 


۳۶۹ 


دای په 


زهد و تصوف و طريته ترلد دنیای آنها بخشید. 


البته با توجه به‌شدت تمایل و علاقۀ مسلمانان به‌زهد و پیدا 


ل ثرقه متزهد تندرو (متصوفه) تاثیر و ننوذ رهبانیت در روي آنان 


(میخسوصا پس ارگشایش سرزمینهای‌شام و عراق ومص رکه ازسرا کزميم 


ر بشمار می‌رفت) کاملا طبیعی وقهری بود زیرا دین سید ا: 


3 ر یں د 


حمره اد یان‌قدیمی اء اب بود وپس ازظهور اسلام وانتشارآن نیزمسلمانان 


با -سیحیان و 


عبانان مناسبات و روا بط نزدیکی اشد و داد 


متصوفه معاشرت و تماس و حتی مکالمات و مفاوضات بسیاری دا 


چنانکه نمونه‌ ای زیادی از این کفتگوها در تاریخ و هم درکتب 
س 
تراجم صوفبه نقل شدهء است". ۰ 
البته این موضوع قبل از اسلام در عصر جاهلیت نیز سابتة 
در اشعار و تواریخ دور جاعلیت نام عده‌ای از آنان 
(راعبهای دوره گرد و سیاح)و نیز تفاصیلی از عادات و اخلاق آنها 
بای مانب ت 


ممتدی داشټه و « 


طلیعه نفوذ و مبارزۀ پیغمبو اسلام 
از اینرو نفوذ رهبانیت از همان ابتدا اسلام را تهدید می کرد 
و حتی در زمان حیات خود پیغمبر | کرم (ص) طلیعۀ آن ظا هر گردید 
۱ بعنوان نمونه می‌توان دو حکایتی را که شیخ عطار در شرح حال ابراهیم 
خواص دربارۂ ملاقات وی با جوانی ترسا و پیر راهب دیرنشین نقل کرده 
است یادآور شد خوانندگان برای اطلاع از تفصیل این دو حکایت می‌توانند 
به قدکرءالا ولیاء شرح حال نامپرده مراجعه کنند, 
۰۲ د کتر غنی» تادیخ قصوف در اسلا ج ۲ص ۶۶. 
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و عده‌ای از مسلمانان در مدیته نسبت به‌پاوه‌ای از آداب و عادات 
رهبانیت ابراز تمایل نمودند ولی پیغمبر ۱ درم(ص) بشدت از ابن 
انحراف منع و جلوگیری نمود و رهبانیت را سخت مورد نکوهش رار 
داد و کسانی را که در آستانة انحراف و تندروی فرار گرفته بودند به 
اعتدال و میانه روی واداشت. 

داستانی که دو‌سایق راجع به‌عثمان‌بن مظعون و دیگران نشل 
کردیم یکی از نمونه‌های این مطلب است و چنانکه ملاحظه ند ابر 
صحابی و یارانش تصمیم گرفته بودند که ترك دئیا و زن و فرزند له ند 


راز شوزدن فرش خودداری کنند و شبها در عبادت و روزها را ر 


باشند و حتی نقل شده له عشمان بن ظعون به پیغمبرا ص ) گنت «اریدان 


اختصی» یعنی, می‌خواهم خود را اختصا نمایم ولی وسول! کرم آنان 


فرسود: سن: هم خواب ‏ 


و فرمو! واب می 


را از این رویه بازداشت ګنم و شم سب 


زنده‌داری۰ هم روزه ی ی و هم انطار سی کی 


دارم و این رویه من است هر ا 


می‌خوره و باز 


روش و سنت سن س نماید از من 


نمودن از کوشت و زن 1 ز آیین من لبست» د همجنین صویعد ودیرا انی 


ار دين من ليست سیاحت امت من رفزه انیت و رهبانیت آنان وین 


ت 

و بەنة 
ى ترك ازدوا 
و درك "ردو 
و نیز نقل 
سیاحت است من حها 

در طبقات ابن‌سعد نتا 
که عبدالله بن عمرو عاسی خود را سلزم درده است ند هرد 


باشد وخواب ر 


قرآن به‌سر برد. پیغمبر | درم او را از این نار باز داشت و از ج 


:رتو حقی دارد و خویشاوند توبرتو حقی دارد و همسر 
رتو حقی دارد و نیز فرمود. سی له همیشه روزه رن هیچ 


روزد ذگرفته' (یعنی پاداشی برای آن تست ار 
و نیز دربارۂ نهی از شکنجه‌های جسدی و نحمل مشقات وزیاده 
روی در زهد احادیت زیادی نقل شده که همه دربار جلوگیری از 


انحراف و تندروی سسلمانان و نفوذ رهبا نیت می باشد. 


تا آنجا له پیغمیر(ص ) صریحاً بەشخصى موسوم به‌عکاف‌بن وراعد 
علالی که متمایل به‌رهبانیت شده بود فرمود: پس در این صورت از 
اخوان شیاطین هستی» تواگر از راعبهای ترسایان و سسیحیان می‌باشی 
به‌آنها ملحق شو و اگر از ما می‌باشی باید بدانی یکی از سنن ما حمسر 
انختیار تردن است, 


۴ 


و در اسدالفابه و طبقات ابی سد نقل مس یکند که به‌جریم 
راهب فرسود: اگر جریج راهب فقهه و عالم بود آن‌وقت می‌فهمید که 
اجایت‌طلب مادرش برتر از عبادت او برای پروردگار عزوجل بود. 
و هم دو نفر از سسلمانان (عمران‌بن حصین و ابوالاحوص)را که با وجود 
توانانی سرو وضع ژولیده و بدی داشته مورد سرزنش قرار داده فرمود: 
وقتی خداوند نعمتی‌به‌بنده‌اش کراست فرمود دوست دارد اثر آن را بر 
بندداش بییند. 

از این قبیل حکایات و احادیث درکتب ربوطه زیاد دیده 
می‌شود که در آنها از رهبانیت و آداب و عادات رعبانان از قبیل ؛ ترله 
حیوانی و گوشت خوردن» روزه وصال و اغلب اوقات را روژه بودن: 
لباس سیاحت و پشمینه» ترك ازدواج» اختصام صومعه نشینی و... بشدت 
انتقاد و نهی و سرزنش شده است. 

در قرآن نیز رهبانیت به‌عنوان یک بدعت و رویه اپسند ياد 


۱ طبقات ابی‌سعد» ج ۲ ص ۰۱۲۵ 


YY 


شده 


و حقیقی حضرت سبح (ع) از لوث آن بدعت منزه شمرده 
شده است آنجا که می‌فرماید: ثم قفینا علی آثارهم برسلنا و قفینا بعیسی‌بن 
مریم و آتيناه الانجیل و جعلنا فى قلوب الذین اتبعوه رأفة و رحمة و رهبانية 
ابتدعوها سا کتبناها علیهم الاابتغاءرضوان‌انته فما رعوها حق رعایتهافاتیناالذین 
آبنوا منهم اجرهم ‏ وکثیر منهم فاسقون '. 

۰ با در بحهای گذشته توضیحات لازم را در این زمینه دادیم 


دراینجا احتیاج و ضرورتی به‌تکرار آن نمی‌بینیم. 
در نتیجهُ اینهمه توصیه‌ها و انتقادها و مبارزات پی ثیر بود ند 


بالاخره رهبانیت نه‌تنها نتوانست در زمان حیات پیغمبر 


در رویه سلمانان رسوخ و نفوذ بیدا دند بلکه مورد 


ال اچ 


گردید و اين تنفر و اجتناب عمومی از رهبانیت و عادات 


"له اولین طلیعۀ فرقۀُ تندرو متصوف ظاهر کشت ادامه داشت. 


میزان نفوذ آداب رهبانیت 


آنکه مرا دز مهم مسیحیت و رعبانیت 


آنها شدند و به نتلید ازاداب د رسوه انان دشمینه بوشی د نج ده 


ار حادید۰ ۲۷ 


۳۷۳ 


نشینی و لد حبوانی و دیگر مختصات رهبانان را اختیار نمودند وبدین 
وسبله به روش انحرافی‌خود رنگ رهبانیت زده و فاصلۀ بیشتری ازتعالیم 
و روش ااام گرفنند. 

چنانکه پشمینه پوشی را که از خصوصیات و ممیزات رهبانان بود 
بوا خود زئ و لباس زهد و ترك دتیا اتخاذ نمودند و چنانکه در 
ا بق گذشت به همین سیب نام صوفی (پشمینه پوش ) برآنها اطلاق شد. 

اين موضوع چه دربارۀ رهبانان مسیحی و چه درباره صوفیه قابل 
انکار نیست‌وحتی در پاره‌ای‌از اشعار دور جا هلیت از راعبها و راهبه های 


ز معروفین از اعل دائش وحدیث بشمار مىر 
عماد اشاره بهلباس او نموده و گفت: این نصرائیت را از خود دو رک 


و نبز ابوالعالیه به‌شخص نز گفت: اينکه پوشیده‌ای لبا 


س 


حریانات بخوبی می رساند 
ده پشمینهپوشی که صوفیه آن را برای خود شعار می‌دانستند ابتدا از 
خصوصیات وعلامات رهبا نیت بوده و از آنجا که بطور مسلم پیغمبر(ص) 
و خاب آن حضرت لباس مخصوصی نداشتند و از هرنوع باس( کتان 
و بنبه وبرد وپشم) به‌تن می‌نمودند روی این اصل نمی‌توان جز تقلید 
از رهبانان برای پشمینه پوشی سران اولیه صوفیه عات وجهت در 


تصور هرد 


۳۷۴ 


همچنین «ت رکث حبوانی‌نسودن» و خودداری از غورد کشت 
از آداب رهبائیت محسوپ می‌شده چنانکه وقتی عشمان‌بن مخلعون‌خواست 
چنین کند به همین جهت مورد انتقاد قرار گرفته و پیغمیر(ص ) مود 
این مطلب از آیین من نیست و هر کس و 


مد 


من محسوب نمی‌شود. 
در صورتی که همین موضوع یکی از ریاختهای آذاب و فیگری 
شد و بشایخ صوفیه همواره بدان عمل و توصیه می نمودند. 
مالکث دینا رکه یکی از زهاد تندرو می‌باشد و کو تانب ج 


از بزرگان این فرقه بشمار رفته ضمن تعریض به حدیتی که درباره نر ت 


خوردن: کرو ت نقل شده می‌گوید: تانه کے ان چه سعنی ۱ 
سخن را که هر که چهل روز گوشت نخورد عقل او نقصان 


تیک سال اس ا ر 5 اغات اة . 


هو زوز ز 
دیگر: «صوم وصال» و دائم‌الصیام بودن است له ازجمنه آد 

و ریاختهای رعبانان بوده ده صوفیه باز به تقلید از : آنان بان واشت 

اتید جنانکه تنمونة آن را در سابق دربارة ابونصر سراب سولف دب 


اللمع فیالتصوف و ابراهيم ادهم و شمس تبریزی و مولانا چلال الد ین 


همین بحت نقل در دیم بدون ننبحه و پاداشی شناخته شدو ات د در 


روایتی ده سابتاً دربارژ عشمان‌بن مظعون نقل ند سغمبراس ۱ فر.د-: 
من. هم روزه می برد د هم 


دائم‌الصیاه بودن منه فرمود 
1 ن 


دیگ از موارد تفوذ رهبالیت در تضوف اهب 


بدان ممتار بهدند. 


۱ قذکرةالاولیاه: ج ۰۱ تس حال سالک ديار 


۳۷۵ 


بب روزی و دواخوردن و معالجهمرض را مخالف ت وکل می‌شمردند 
و اینگونهد" ثارها را ازضعف ایمان و یقین می‌پنداشتند. 
احتیاج به توضیح نیست که ت و کل بدین معنی در اسلام اصل و 
اساسی ندارد و توکلی که اسلام تعلیم می‌دهد هیچگونه منافاتی با 
فلز او شب و معالجد ندارد نهایت وسائل را به‌دیدۀ واسطه بايد 
نگربست نه به‌دیدء استقلال. 
اصولا توکل و رضا و تسلیم در موردی است له انسان آنچه از 
مقدمات که تحت قدرت و ۱ یار او می‌باشند اتجام دهد وا رة 
اقداشتات خود و نیز دربارۀ چیزهائی که از حیطهُ قدرت و اختیار او 
۳ 


بیرون 


مت په‌خدا تو کل ګند و در برابر خواستةٌ الهی خاضع و راضی و 


تسبیم باشد چنانکه دعا نیز درباره کارهائی است ۳ که انسان به‌قدرت و 


ختب ر خود نمی‌تواند از عهده آن کار برآید و الا" ی" له با مختصر 
فع یت و زحمت بی‌تواند به آسانی کار مورد احتیاح اج خود را به‌انجام 


پرساند در اینگونه سوارد معنی ندارد پجای کار دعا دند و از خدا 


(ظلس حاجت نماید و یا بگوید من توکل به‌خدا لرده ‏ وکار خود را 
به‌خدا وآگذار نموده‌ام ! 

دز رژانته است شخصی شتر خود را عمینطور رها لرده 

می‌گفت: ت و کات علی‌الله من به خدا ت وکل نموده‌ام. پیغمبرا کرم ی 

ون از حال وی اطلاع یافت فرمود: اعقلها و توکل علی‌اته. شتر را 
بتدا ببند آنگاه به خدا ت وکل کن 

خداوند درقرآن کریم به پیغمبرش چنین دستور می د هد 

فاذا عزست فت وکل علی‌الته' هنگامی که د رکارهایت تصمیم گرفتی 
و مقدمات ارادۀ تو پایان یافت آنگاه بر خدا ت وکل نما. 

یکی از سنن جهان آفرینش که دربارة تمام موجودات پدیده‌های 


۱۵٩ آل‌عمران:‎ ۱ 


۳۷۶ 


جهان حکوست دارد اصل علت و معلولی و سیب و سیبی است که 
بر طبق آن هر پدیده‌ای روی یک سلسله علل بوجود می‌آید. قرآن کریم 
این مطلب را در آیات بتعدد گوشزد نموده و آن را ازجمله سنن غیر- 
قابل تغییر الهی دانسته است. 

درصورتی که ت وکل و رضا و تسلیم به‌آن معنائی که د و گفتار و 
کردار مشایخ اولیه صوفید دیده می‌شود با این اصل و سنت الهی 
سازگار نبوده و در حقیقت در همه کارها انتظار معجزه دان 

اصل این طرز فکر از تعالیم رهبانیت و اناجیلی له در دسترب 


بوده سرچشمه کې کرد چنانکه در انجیل متی» آیه پ ۲-ه ۲ از فسمت 
چهارم» باب ششم چنین می‌گوید: بنابراین به‌شما می‌گویم از بهر نفس 
خریش انديشه مکنید که چه بخورید و چه بباشامید و نه برای بدن 


خود که چه بپوشید آیا نشس از خورا ک و بدن از پوتا ك اضر 


نیست؟ مرغان هوا را نظر دنید نه ند می دارند و ته می‌دروند و نه در 
انبارها ذخیره می دنند و پدر آسمانی شما آنها را می‌بروراند آیا شب 


بهبراتب از آنها افضل نیستید؟ 
اولین کس که از مایخ اولیه رة له کو اذل را بان 


یکت پابه اساسی برای سسلکك تصوف عنوان نمود «حارت محاسبی . بو 


که در تتابهای وی لفته‌های اناجیل و طرز فکر رعبانست بخوبی 


ل 


حل ویفا لا سلو كت تة ترف 


حا رث بحاسبی روی همین اصل در تصوف مکتب خاسی بء جود 


آورده له پیروان آن به‌ناء محاسبیان نامیده می‌شوند. 


۱۰۲ الحضار:الاسلاعیه . ج ۲ص ۰۱۱ و نبز به لتاب قاپیسی ابلیی: س‎ .١ 


سرا حعه شود, 


۳۷۲ 


در هر حال ند روش افراطی رمبانان از یک طرف و نوشته‌ها و 
گفنه های حارث محاسبی از طرف دیگر لر موجب شد که ت وکل به‌همان 
معنی کد در بیان 8 معمول بود در تصوف رسوخ پیدا کرده و از 
مبانی آن گردد. 

شيخ عطار در شرح حال رابعهٌ عدویه نقل می کند که:عبدالواحد 
عام ر گوید» من و سفیان وری به‌بیمار پرسی رابعه درشدیم. از هیبت او 
سخن ابندا تتوانستم کرد. سفیان را گنتم چیزی بگو. گفت اگر دعائی 
بگوئی این رنج بر تو سهل کند. یبد کرد گت با سینت 
ندانی که اين رنج را بەمن که خواسته است نه خداوند خواسته است 
ای . گفت چون می‌دانی پس مرا می‌ترمائیکند از او د درخواست 

ګنم به خلاف خواست او دوست را خلاف کردن روا نبود. و هم از 


ا درمعنی توک ی اس تکه گویند: صوفی بايد ابن الوفت‌باشد 
و نیز گویند, : شخص داید مانند مین در دست غسال باشد و نیز گویند, 
داده ز بخشندگی و و ینده‌نوازی مرغ هوا را نصیب و ماعی‌دریا 
خلاصه قدیای صوفیه بد‌اندازه‌ای در توکل مبالغه و افراط 
نموده‌انه که رغایت عاذیترین و ضروریترین چیزهای زندگی را خالف 
تو کل شمرده‌اند بطوری که هیجوت در طلب غذا و لباس و پناعگاه 
برنیامده و برای تسکین هیچ دردی و معالجۀ هیچ مرنی دوا بکار 
ده‌اند و فقر اختیاری و و بیکاری و ببرون رفتن از زیر بار سئولیتیا را 
وکل نا سیده‌ان 
البته «تو" و کل» بعدها در تصوف تعدیل شد و نیز پس ۱ ز آمیختن 
با مطالب عرفا: بصورت فنا و یکی از درجات عالیه توحید درآید و 
بالاخره پس از آنکه مسائل تصوف تنظیم گردید (در نظر عده‌ای از 
صوفیه) ازجمله «مقامات» و (در نظر عده‌ای دیگر) ازجمله احوال بشمار 


رفت, 


YA 


دیگر از عادات رهبانان که در تصوف نفوذ کرد» ترک ازدواج 
و مجرد زیستن بود که راهبها و راهبه‌ها بدان استباز داشتند. 

در صورتی که زناشوئی در آیین اسلام ازجمله سنن لازه الا تباح 
شمرده شده و در مقابل» عزوبت و مجرد زیستن بسختی سورد نکوهش 
قزار گرفته است. در این مورد صراحت آیات قرآنی و تثرت احادیت و 
روایات به‌انداژه‌ای است که مطلب را غیرقابل تردید و ازجمله سلمات 
اسلام قرار داده است. بعنوان نمونه در اینجا بهذ در دو حدیث اکتفا 
می‌شود: 


پیغمبر(ص) قرسود: زناشوئی از سنت من است 


ولی مشایخ اولیه صوفیه رویه رهیانان ر 


پسندیده و عملا از سنت پیغمبر اسلاه اعراض نمو 
ونوت ازجمله [داب فة رادید و اظلبت. حصوفیان, بطور مجك کر 
کی و2 پوه برد چ راهان کور مر 
خانتا هها بسر می‌بردند و عدد زیادی از مشایخ حوفيه حنی ف اخر سر 
نیز به عمان حالت تجرد باقی می‌باندند. 

و چه بسا به‌فکر «اختصا» نیز می‌افتادند چنانکه « 


کشفالہحجوب حکایتی از اب ا 


متوفی در سال کپوا نقل ی امد ده وتتی بدفکر قط 


خویش افتاده بود و این خود می‌رساند له نا ددنها ادن 


سالکین (صوفید) پیدا می‌نده است. تا آنا ده هه‌انطوری ند درس 


نل دردیم بعضی از صوفیه متها در مخنث‌خانه به‌سر می 
همچنین سات و دور ردق یر ده از عادات رعبانان 


(مخصوصا رهبانان سوریه‌ای نسطوری! بود و بهعمین جیعت بیعسب- 


۳۷۹ 


کرم(ص) مسلمانان را از آن منع فرسوده و بجای آن جهاد را توصیه 
نموده بود در آغاز پیدایش ثصوف از خصوصیات صوفیان اولیه بشمار 
سی رفت. 
بطوری که نقل می کنند ابراهیم ادهم چهار سال در بیابانها 
ی کے و ذوالنون مصری (که بقول جامی در نفحات‌الانی سر این 
طایقه بمنی صوفیه است) سباح بود می‌گوید وقتی می‌رفتم جوانی دیدم 
که در وی شوری بود گنتم از کجائی ای غریب؟ گفت غریب کسی 
بود که با او مژانست ندارد. بانگ از من برآمد و بیفتادم و بیهوش 
شدم چون بهوش آمدم گفت چه شد گفتم دارو با درد موانق افتاد' و 
بعدها هم این موضوع در میان صوفیه ستأخر شیوع پیدا کرد و عده‌ای 
از آنها بطور خانه بدوشی زندگی می کردند. 
دیرنشینی و خانقاه هم که از ابتدا تا کنون در میان صوئیه 
رواج دارد و از آداب صوفیگری پحسوب می‌شود در اصل به‌تقلید از 
رهبانان بوده و حتی اولین خاقاه (ینا به اعتراف خود صوفیه) به‌اسر 
امیر ترسائی برای صوفیان دوره اول بنا گردیده است! 
درسبب نویه ذوالنون داستانی نقل می کنند که ما آن را بطور 
اختصار در اینجا بمنظور شا هد مطلب می‌آوريم: سیب تویه وی آن بود 
که او را نشان دادند پهفلان جا زاهدی است, گفت قصد زیارت او 
مردم» او را ديدم خویشتن را از درختی آویخته و می‌گفت ای تن 
مساعدت دن با من به‌اطاعت وگرنه همچنین بدارست تا از گرسنگی 
بمیری, گرید پر من افتاد: عابد متوجه من شد گفت اين تن با من قرار 
نی کیرد م3 اطع حق‌تعالی و با خلق آمیختن می‌خواهد. آنگاه گت 
ازمن زاهدتر اگر خواهی ببین. چون برآمدم جوانی دیدم در صوسعه‌ای 
نشسته و یک پای پیرون «صومعه» بریده و انداخته و کرمها بر آن جمع 
ات الامیا اس دا 


۳۸۰ 


شده نزدیک او رفتم و سلام کردم وراحوال پو گفت روزف دز این 
«صوبعه» نشسته بودم زنی بدینجا بگذشت دلم مایل او شد یک پای 
از صوبعه بیرون نهادم آنگاه به خود آسدم و آن پای را بریدم ! و اینجا 
نشسته‌ام تا چه پدید آید! اگر می‌خواهی مردق از مرذان فا برا یجن 
بر سر این کوه شو ذوالنون گوید: آن کوه بقدری بلند بود که نتوانستم 


به‌آنجا روم پس خبر آق ارسیت ند دیرگاهی اک مرا در آن 


«صوبعه» عبادت می کندا... 
بايد اشک اعقرال کوشه‌تنیتی ثیز که ازحعلة سنن سران 


اولیه صوفیه " و همچنین بتأخرین بوده از آداب رهبانیت و از عادات 


رهبانان دیرنشین محسوب می‌شده و در اسلام کاو 


نکوهشی قرار گرفته و برعکس چنانکه در بحثهای سابق دیدیم اسلام 


شده و منظور از آن لباس مخصوه 


حمة لبأاسها سی شیده‌اند و خلا هرا پشمی بوده است و تاهی وه دار 


(مرقه ) و گاعی رنگ برنگ ب 


اساقفه نسطوریان بوده و از خرقذ رهبانان نعلد شده ده د 
به رنگ سفید و بعدعا سیا هرنگ و لبود بوده است ". 

و بطوری که در سباحث دذشتة اين لتاب ليم رغبانال مس < 
ات 


بداوراد و اک کا افیف تاش اکن مت و که انه 
بد اوراد و راهم حصی قائل بودند د 


۱ ژهد و تصوف: س ۵ ۰۱۵ 
۲ چنانکه به نقل قذكرةالاولياء ابراه اذه رسال ۵» که غاا به راکب 
اشتغال اة 


۳ جلد دوم لتاب د لتر غنی. ص ۳ ۱. 


۲۸۱ 


سئله اسم اعظم نیز درمیان عده‌ای از آنان که پیرو سکتب «گیوستی- 
سیسم» بوده و بدنام عرفای سیحی نامیده می‌شدند رواج داشته است و 


مسئلة عشق و محبت الهی هم در میان سیحیان و رهبانان 
مزبور اهمیت فون العاده داشت چنانکه در نوشته های بولس رسول نیز 
سابقه آن دیده می‌شود ازجمله در یکی از رساله‌های خود می‌گوید. 
گر نبوت + باشم و جمیع اسرار و همه علم را بدانم و ایمان کاسل 
5ا باشم بحدی که لوهها را نقل کنم و محبت نداشته باشم هیچ 
ا ٠‏ 

با آگر رک تصوف قرن دوم و سوم و کفتار صوفیان اولیه را 
بررسی کنیم. چگونگی نغوذ موضوعات مذ کور را (با وحود عدم سابقۀ 
آنها در اسلام) ذاز یلک نوظهور (تصوف) آن عصر انا می یا بیم. 

البته همین موضوعات بود که بعدها تحت عواسل دیگر پخته‌تر 
و سظمتر گشته و اشکال و صور دیگری به‌خود گرفت و اصول اسا 
تصوف را تشکیل داد. 


ا 


تربیت در دامن مسیحیت 

مطلب دیگری ده در ای و نفوذ آداب رهبانیت در ظهور 
مسلک و مرام متصوفه قرن دوم و تشکل آن اهمیت فراوانی دارد 

بايد در اینجا به‌آن توجه بیشتری مبذول داشت این است له عده‌ای از 


سران اولیه ایه 


مسلک در خانواده‌های مسیحی تربیت یافته و در 


محیط مسیحیت رشد یافته بودند و بعضی از آنان تا پایان عمر نیز در 
مراک نوم رهبائیت بسر می‌برده‌اند و هم در آنجاها بدرود زندگی 
گفته اند چنانکه جنید که صوفیه وی را سیدالطایفه اند پدر و مادر 
وی ترسا و مسیحی بوده و ثرییت اولیه او در محیط مسیحیت بوده است 


۱ ا دهم» رسالة" ولا بقرنتیال, 


YAY 


و همچنین ذوالنون در مصر و ابوسلیمان دارانی و ابوهاشم 
صوثی درشام زندگی می کرده‌اند و نیز 
و هم در آنجا از دنیا رفته است. بعلاوه معمولا" جنبشهای اولیه تصوف 


اپراهیم اد هم درشام می‌زیسته 


ابتدا از بصره و شام آغاز شد و اولین خانقاه یز در شام بنا گردید در 
صورتی که می‌دانیم عراق و شام و مصر از مرا کز مهم رعبانیت و 


مسیحیت بوده است. 


lT‏ اصوف ژائیدة زقشه خطر نا کت بیگانگان بود؟ 
البته بعضی‌ها خواسته‌اند این نفوذ و تأثیر را عمدی قلمداد 
تماایتد و می‌گویند این بساط و فرقه بندی پر اثر سوء‌نظر مسیحیان له از 
توسعه و پیشرفت اسلام برآشفته بودند کسترده شد ق اعدا عدهای. از 
تازه‌مسلمانها که سابقه سیحیت داشتد و حمچنین مسلمانان قار و 


فاقد عل و تشخیص» بدان گرویدند و سپس دامنه‌اش وسیع و ريشه اش 


غین گرذاید و شواعدی نیز بر اپن ادعا سی آورند ازجمله اینکه امن 


عده‌ای ار سنافقین 


اام دریدینه ریاست و بسا عرش و طویلی دایست بیعت می دنند 


او را برای ریاست در نظر می‌گیرند. 

این مرد راهب که خیال ریاست مطلقه دینی و روحانی آن‌حدود 
را درسر می‌پرورانید پس ازفتح مکه به‌طائف گریخته بود و چون اهل 
طا لف به‌اسلام می‌گروند ناگزیر به‌سوی شام پیش امپراتور روم‌می‌شتابد 
و از آنجا به‌منافقین پیام می‌فرستد که آماده کار باشند و بدین منظور 
مسجدی بنا کنند و بزودی وی به کمک امپراتور روم و سپاهیان او 
به آنها خوا هد پیوست و تابساط محمد(ص) را درمدینه از میان‌بردارند. 

از این رو منافقین نیز نقنشة توطله را بدین توتیب طرح می کنند 
کد ابتدا برای اینکه در احتماعات و صفوف مسلمین شر کت نکنند و 
جبیه خود را در صف مقا بلی مستقل سازند مسجدی بنا نند و آنجا را 
مر کو اجتماع و فعالیتهای خود قرار دهند و هنگامی که پیغمبر(ص ) 
از مدینه بمنظور جنک تب وک خارج می‌شود آنها تعلیل بورزند و در 
غیاب پیغمبر(ص) مدینه را متصیف شده بدین ترتیب مدینه را از 
دست مسلمین خارج سازند و آنگاه,,. 


این بود ده عده‌ای از آنان ود (ص) بی‌آیند و از دوری 


٤ 


راه مسجد بدینه شکایت می کنند و از حضرت تقاضا می‌نمایند که اجازه 
بدعد آنان بسجدی درمحل خودشان برای شبهای بارانی و برای 
بیهاران و پیرسردان بسازند و بدین ترتیب اولین مرحلۀ توطئه به‌سورد 
اجرا گذاشته می‌شود و مسجد معروف ضرار بنا می‌گردد و منافقین برای 
تحکیم موفعیت مسجد از پیغمبر(ص) درخواست می کنند که در آنجا 
اقاسة جماعت فرماید ولی حضرت این کار را به بعد از مراجعت از جنگ 
مو کول می‌سازد و به‌بهانۂ اينکه جنگ تبوک در پیش است از آن 
خودداری می کندا. 


۱ انما بستآذنک الذین لا يؤمنون بانته والیوم‌الاخر و ارتابت قلوبهم فهم فی 


۳۸۹۳ 


در اینجا موقع اجرای قسمت حساس توطئه فرامی رسد و پیخمیر- 
| لرم(ص) بسیج عموبی را برای جنگ با روم (تبو ثك) اعلام سی ند 
ولی متافقین طبق نش قبلى تعلل می‌ورزند تا بقية نقشة شوم خود را 
اجرا کنند, 


ولی خوشبختانه با زول قسمتی از آیات سور برائت" پرده از 
روی توطئه برداشته می‌شود و پیغمبر(ص) از موضوع اطلاع پیدا نمود 
و بمنظور خش ی کردن آن علی(ع) را در بدینه بجای خود گماشت 
متافقین دست به‌تبلیغات زده و شایعات تحریک‌آمیزی درباره ساندل 
علی(ع ) در بدینه و هجود پادشاه دومةالجندل و قدرت امپراتور روه و 


سپاهیان وی براه انداختند ولی خمام نقنه‌ها و فعالتهای اتان نتش سر 


اټ شده و خداوند در چند آیه مقاصد شوه آنان را برملا ساخت و 


بسختی آنان را مورد تکوعش قرار داد و پیغمبر(ص) پس از مراجعت 


از تبوکث نیز دستور داد مسجد ناسرده ر 
نابود و ویران نمودند و بصورت مزبله‌اش د 
در این زبینه شواهد دیگری نیز برای اثبات این دلب ند 
لضفه ازالب و فكد سان بوده است آوزدهاند. که با ند اج 
بمنظور اختصار از نقل همه آنیا خودداری لردیم. 
سس تست 
ریبهم یترددون ولوارادوا الخروج لا عدواله عدت ولکن کرانته انبعانيم 
فشبطهم و قبل اقعدوا مع القاعد ين دوخرجوا فیکم سازاد و کم الاخنالا ولا 
وفعوا خلالکم پیغونکم الفتنة و فيكم سماعون لهم وانته علیم بالطالمن . 
وله جات تاو 
۱. تفسیر مجمع البيان؛ ج ۵ کی ۲ ایو رعا ج *» کی ۱۰اه خهصیز 
۷میزان» ج ۹ 
۲. والذین اتخذوا سجداً ضرارا و کنراً و تفریقاً بین‌المزمنین وارصادا لعن 
حارب‌الته و رسوله من قبل ولیحلفن ان اردنا الاالحسنی واه يشهدانيم 
لکاذبون, نویه: ۱۰۱ 


۳۸۵ 


ولی در هر صورت ارتباط و نفوذ رهبانیت و تأثیر آن در تشکل 
تصوف همانطوری که بشاهده شد بهیچوجه قابل انکار آیست و این 


مایپ فک حقیقت تاریخی محسوب می‌شود. 


۳۸۶ 


نقش 1داء هندی» در تكو ین و تحول‌تصوف در اسلام 


در قسمت اول لتاب نمن بررسی تاریخ تصوف در قرون مافبل 


اسلام این مطلب معلوم گردید که رژیم درویش منشی و افکار صوفیا نه 

در هند ریشه‌های عمیتی داشته و سرزمین تاریخی کھت بایان دراي 

پیش از ابلاه پدیقتضای اوضات و احوال و عقاید مختف آن حيط 
ك 


وفیگری بوده است بطوری که با از 


که و آن قسمت: از تعلیمات و آدانی وا قد از سد اھ و ھک کی 


لمو 
رژیمهای فيان هندی در تکوین تصوف (بهاصطلاح اسلاسی) بد ۰ 
رفتد است مورد مطالعه قرار دشیم. 

مطالعة تاريخ اسلام نشان سید عد له از خخ حکوت نی مد 


له تلمرو اسلاه از سند دذشته تا مرحدات چين 


متاسبات تجارتی و افتسادی بين مسلمین و افواه و لى شه تحت 


حکوست سلمین درآنده بودند و ازجمد هندبها پرفرار شد و اختلاط و 


AY 


تردد و ارتباط بین آنها دار گردید. 

پیداست اینگونه‌مناسبات و رفت‌وآبد ها واختلاط ها هما نطور ی که 
که در افکار هندیها تأثیر بسزائی بخشید و جماعت زیادی از هندیها و 
سایر سل به‌آیین اسلام گرویدند. 

همچنین تعاليم و آداب زاهدانه و صوفی‌مآبانه مذاهب هندی 
نیز بطور متقابل نمی‌توانست در اقکار مسلمانان بدون تأثیر باشد 
مخصوصاً اینکه یک سلسنه جریانات و اتفاقاتی رخ داد که این ارتباط 
و نفوذ فکری را به‌میزان فوق‌العاده‌ای قوت بخشید. 

از آن جمله نقل کتب و آثار هندی بود که از قرن دوم به‌یعد با 
کوشش فراوانی آغاز گردید و قسمتی از آداب و معارف مذاهب هندی 
و بودائی توسط جمعی از مترجمین به‌عربی ترجمه شده و در دسترس 
مسلمین قرا ر گرفت. 

ازجمله مترجمین کتب عنییی می توان «منکه هندی» و «ابن 
دهن هندی» و همچنین کتابهائی که در زمیته آداب و معارف مذحبی و 
عقاید و سل وکن هندیان در آن عصر ترجمه شد کابهای:سند بادالکییر» 
سند بادالصفیر» کتاب ا«بالهند و الصين کتابالهند فی قصة هبوط دم کتاب 
طرف» کتاب حدود عنطقالهند؛ کتاب ملکذا ند القتال دالصاح؛ کتاب بیدبا. 

و نیز دو کتاب بوذاسف و بوذاسف «بلوهر را نام برد. 


آنچه در این ميان بايد بیشتر مورد توجه قرار گیرد دو اتاب 
اخیر است که در حقیقت توصیف و تشریح یک روش زندگی صوفیانه و 
تاپلوی از رژیم اتر کف دیا و فلسفه و فقر و فنا بوده. 
و دیگر کتاب چ اس که ا ندیم آن را در کتاب الفهرست 
خود آورده و کنته می‌شود ذه نام تتاب در اصل کتاب‌البدا بوده است. 
در هرحال این تتاب نیز بهنو خود شرح زندگانی«بودا»حکیم 
و پیشوای مرتاض معروف هندیان و نیز مطالبی از صوفیگری مذڏاهب 


۳۸۸ 


هندی را دربرداشته و مسائل مربوط به‌تعاليم و طرز زندگی و ریاضت- 
کشی و سل وک بودا را تعایم و شرح می‌داده است چنانکه آثار این 
نوع مطالب در کتب اسلامی نیز دیده می‌شود و مرحوم شیخ صدوق در 
اکمال‌الدین و اتماءالنعمة و سرحوم مجلسی در جلد هفد هم بحادالا نواد 
ودربعضی دیگر از تألیغااتش داستان مفصلی تحت عنوان بوذاسف دبلوهر 
که شیاهت زیادی با داستان بودا دارد نقل لرده‌اند و در کتب‌صونیه 
نیز بصورت شرح حال یکی از مشایخ اولیه ذصوف منعکس شده است. 

و در ضمن نباید از نظر دور داشت که از قرن دوم هجری تعداد 
زیادی از مرتافین بودائی و جو لیهای تار لد دنیا و دور گرد عندی در 
سمالک اسلابی مخصوعاً شام و عراق پرا دنده بودند ده حکایاتی از 
آنها در حتب قدیم اسلامی باقی مانده است. 

چنانکه جاح در الحیوان دربار؛ این راعبها و دوره کرد ها 
می‌گوید: به‌تجربه رسیده است له این راهبها و گداعا همواره دو بدو 
اقدام به‌سیاحت می کنند بطوری که هر وقت ت از آنها دیده شود 
پیداً کردن رفیق او در آن نزدیکیها خیلی آسان است و عادت آنها این 
است که دو شب متوالی در یکجا نمی‌سانند آنکاه حکایاتی از وضه 
زندگی درویشی آنها نقل ی کندا. 

گرچه جاحظ این سیاحان را بدنام «راهبهای زندیی» باد سی ند 
که معمولا بر پیروان مانی اطلاق می‌شده ولی احتمال قوی می‌رود" ده 


اين نام به‌جهت شباهت تامی ده در بین یه مرتانین سادولی « 
۳ 


راهبهای بودائی و دراویش جو لی هندی و دورد 
بر همه آنها اطلاق شده است. بعلاوه مانویت از مکانب و عاليم 


دای مانئوی. بدد: 


هندی بهره کانی پرده و روش مانوبان دوره‌گرد در حثیقت از عند 


سرچشمه گرفته است. 


۱ الحیوان» ج ۴؛ ص ۰۱۴۷ 


۳۸۹ 


از این رو اگر سیاحانی که جاحظ از آنها یاد م ی کند از مرتاضین 
بودائی و جوکی و سادوهای دور‌گرد هندی نباشند مسلماً از آنهائی 
هستند که حامل آراء و آثار زهد و ت رکٹ دنیای تعاليم هند و پیرو طرز 
زندگی مرتاضین دوره‌گرد هندی بوده‌اند. 
بعلاوه در یم اول قرن دوم هجری مخصوصاً عصر بنی‌العباس 
که مجالس بناظره و محافل مخصوص عقاید و مذاهب برگزار می‌شد و 
اریاب مذاهب و پیروان ادیان متنوع در آن گرد هم می‌آمدند وآزادانه 
به بحت و مناظره و اظهار عقاید خود می‌پرداختند عده‌ای از پیروان 
بذاهب هندی و بودائی نیز در آن ميان شر کت می کردند!. 
از رویهمرفتة این شواهد و قرائن به‌دست می‌آید ده بطور مسلم 
آراء و تعاليم بذاهب هندی در محیط اسلامی و در بیان سسلمین 
انعکاس و نفوذ داشته است و از طرفی هم» چون اين موضوع رس 
بقارن با اولین جنیشهای صوفیگری در اسلام بوده و نیز در تکوین 
طريقهُ تصوف (نوظهور) یک سلسنه مطالب کاساا" مشابهی با آراء و 
عقاید و آداب هندی (بدون اینکه سابقه اسلامی داشته باشد) دیده 
می‌شود با در نظر گرفتن مجمرع این مقدمات هیچگونه جای تردید 
باقی نمی‌ماند که طرز تفکر هندی تأثیر و نفوذ قابل ملاحظه‌ای در 
انعقاد و نمو نطنة تصوف در اسلام داشته و مطالب متشابه در تصوف 
از همان منابع هندی اقتباس شده است. 
گذشته از شواهد و قرائن تاریخی سذکور این نکته درخور 
تأمل و دقت اس تکه عده‌ای از مشایخ طبقة اول صوفیه" از بلخ هستند 
یه 
۱. از آن جمله فضیل‌ین عیاض (متوفای ۱۸۷) و ابراهیم شماس و فتح‌بن- 
شحرف (متوفای سال ۲۷۳) و شقیق بلخی (متوفای ۴ ۱۷)"و داودیلخی و 
احمدین خضرویه (متوفای ۴. ۲) و ابوحنص حداد و ابومحمد حداد را 
می‌توان نام بردم 


۳۹۰ 


و قسمت عمده انتشار تصوف و رونق آن در «مان نواحی بلخ و خراسان 
بوده اعت و مسئله «فناءفی الته» در ميان صوفیة این نواحی» از قبیل 


ی داشته و ابراهیم 


ادهم که درکتب صوفیه برای او شرح حالی مشابه شرح حال بودا 


بایزید بسطامی و ابوسعید ایوالخبر رواج بي 


نوشته شده اصلا از باخ بوده و یکث امیرزادة بلخی می باشد تا آنیجا که 


سر سقطی استاد حنید بغدادی گوید. سرا په هرات استادی است ده 
فرائض نماز را من به‌وی آموزه اما عنم توحید؛ او مرا تلتین سی ند و 
۳ 


نیز گوید تا این غلم در خراسان بجای بود همه‌جای بود چون ازج 


برسد (یعنی از آنجا رخت بربندد) هیچ جای 


ی 1 
تیایی , 
ابوعلی‌سندی هر له استاد بایزید بسطادی اسسته و وق کو 


است به‌این حقیقت تاریخی توجه داشت له «از 


بذهب بودائی در شرق ایران یعنی باخ و بخارا و نیز در ماوراءانهر 


شایه بوده و صومعه ها و پر شگاههای معروفی داد است و مخت:‌ها 


صوامع بودائی بلخ بسیار سشهور بوده است.. 


این مطلب کاملا استنتاجی را ده ما از شوا 


شوا 


ن تا یخی سایق 
الذ لر نمودیم تثبیت و تقوبت ى دند و خود بهننهانی اعد تابن 
اطمینانی برننوذ تعاليم بودائی و عندی در نکوین و رواج و تجوت 
اولیه تصوف در اسلام محسوب بی‌شود. 


۱ نفحات‌الانی. ص ۵۳ 
۲. همان منیع» ص ۵۷. 
۳ قاسم غنی» قا(هخ قصوف» س ۱۵۷ 


۳۹ 


یکی از اساتید معاصر دانشگاه تهران در این باره می‌نویسد: در 
تصوفی که در بلخ و خراسان و نواحی شمال شرقی ایران شیوع داشت 
پیش از همه چیزی افکار مانوی و بودائی مؤثر بود و این تأثیر به 
اندازه‌ای آشکار است که حتی گاهی تعبیرهای صوفیه ایران عیناً مانند 
تعبیرهای مانویان و بیشتر تقلید از تعبیرهای بودائیان در موضوع فصل 
و وصل و ترك و تجرید و توحید و فنا و استقاست و ت وکل و تفویض 
و تسلیم و صبر و رضا و شکر و ایثار و فقر و سحبت و شوق و مکاشنه 
و مشاهده و معاینه و قبض‌و بسط و اتصال و انفصال و جمع و تفرید! 
است. از زمان ساسانیان جم عم کثیری از مردم تخارستان و بلخ به‌آیین 
بودائی گرویده بودند. 

هنوز آنار بودائیان آن زمان در بلخ و بایان باقی است و از 
جمله عقاید مانوی که در تصوف ايران آشکار است اعتقاد به‌نور و 
ظلمت است و قائل بودن به‌درجلت پیشوایان از اوتاد واقطاب وابدال 
و هفت وادی سیر و سلوك و صفای باطن و ظاهر و تعلیمات فتوت و 
جوانمردی که از آغاز ظهور تصوف در ایران همواره تابع تصوف بوده 
و همه مشایخ ایران تصوف را وسیلهةٌ ارشاد خواص و فتوت را وسیل 
ارشاد عوام می‌دانسته‌اند و بسیاری از ایشان فتوت را نامهائی به‌نظم 
و تقر فارسی و عربی پرداخته‌اند!. 

نکتۀ مهم دیگری که در اینجا باید بدان توجه داشت موضوع 
سبافرت حسین بن منصور حلاج به هندوستان است" که پس از مراجعت 


۱ مجله آپنده» شماره ۲ ۱-۴ ۴. 

۲ شیخ عطار د ر قذكرةالاولیاء ضمن نقل داستانی به‌اين مسافرت اشاره می کند 
آنجا که می‌نویسد: یکک‌بار شیخ عبدانته تروغبدی (یکی از مشایخ صوفیه 
ساکن طوس) با اصحاب خویش به‌سفر ءنشسته بود به‌نان خوردن» منصور 
حلاج ا زکشییر (هند) می‌آمد قبائی سياه پوشیده و دوس در دست» شیخ 

چ 


۳۹۲ 


از آنجا در صوفبگری غوغائی بپا کرد و در آن تحولی ایجاد نمود شیخ 
ایوسعیدابوالخیر در وصنش گوید: حلاج در علو حال است و در عهد 
وی در مشرق‌وسغرب کس چون او نبوده" و در کتاب کشف‌المحجوب 
گوید: جمله متأخران او را قبول کرده‌اند". حلاج از مسافرت خود 
مطالب و افکاری را به‌ارسغان آورد و آنها را درتألیفات خود گنجانید. 
ابن ندیم درالفهوست چهل‌وشش کناب از تصنیفات حلاح را با نام 
ضبط کرده که از جمله کتاب «علم البقاء و الفناء» و « کتاب‌اليقي 
کتاب «التوحید» و کتاب «طاسین الازل» می‌باشد. 


te 


شعار فقر 

در مباحت گذشته ضمن مقایسة روش عملی صوفیگری با سیر 
اسلامی گفتیم با وجود اينکه فقر اختیاری از نظر اسلام مذموم شمرده 
شده بود صوفیه به‌آن اهمیت زياد قائل شدند و آن را برای خود و 
مسلک و طریقهُ خود امتیاز و شعار مقدس ! می‌دانند ولی با توجه‌به 


آنچه در بیان صوفیگری در هند و شعار فقر از نظر تعالیم هندی 


مرتافین ایو دا سدع گذشت مر کزان گنت که موضوع: فی یه 
کر وای و دی ای و تا ی ی ی از 

د رکادر صوفیگری اسلام جنب تقلید و اقتباس از فقر هندی دارد. 
البته نباید از نظر دور داشت که شعار فقر نه تنها در تعالیم و 


اصحاب را گفت جوانی بدین صفت می‌آید و به‌استقبال می‌باید رف ت که 8 
او عظیم است ت امحاب برفتند و او را دیدند سی‌آمد و دو سک سیاه ب د 
همچنان روی به‌شیخ نهاد شيخ او را بدید جای خویش بدو داد تا 


ا رای و ی 
و نیز شیخ عطار فمن شرح حال حلاج از مسافرت وی به‌هندوستان و جین 
سخن گفته است. 


۱ همان منبع: ص نگ 
۲ نفحات‌الانی» ص 3۱ ۱. 


۳۹۳ 


سیر اسلام سابقه نداشت بلکه اصولا در جنبشهای اولیه صوفیگری نیز 
سخنی از آن در ميان متصوفه نبود و از اواخر قرن دوم واوایل قرن 
سوم هجری بقارن باانتشار تعداد زیادی از فقرا و مرتاضین دور‌گرد 
هندی در گوشه و کنار سمالک اسلامی در میان سران صوفیه مورد توجه 
قرا رگرفته و از آن گفتگو به‌عمل آمد. 

و هما تنون در هند صوفیگران و مرتاخین هندی بهنام فقرانامیده 
می‌شوند و شعار آنان «فتر» است چنانکه در ميان صوفیه نیز همواره 


عنوان و شعار ‏ 


کنته می‌شود. 
البته موضوع «فقر» در تصوف به‌تدریج با مطالب عرفانی نیز 


امیخته 


ه و مشایخ صوفیه بعضاً از آن به‌سعنی فنا و ققدان انائیت و 
خودی نیز تعبیر نموده‌اند و آن را حقیقت فقر شمرده‌اند, 

شیخ ابوعبدالته حفیف متوفای سال ,سم هجری گوید: الفترعدم 
الاملالد و الخروج عن‌احکام الصفات. (فقر آن است که هیچ تملکی 
نباشد و شخص از احکام صفات خودی بیرون شود). 

شيخ عطار در تذکرةالادلیاء نقل می کند: از بسوعبدانه بن الجا( 
فرسلاند که کرد ا مستحق اسم فقرگردد؟ گفت آنگاه که از او هیچ 
باقی نماند. 

جلال‌الدین روسی (مثنوی) گوید: 


چون فناش ار فقر پیرایه شود او محمد وار بی‌سایه شود 
فقر فخری را فنا پیرایه شد چود زبانه شع اوبی‌سایه شد 


دیانای بودائیان و مراقبة صوفیان 
از جمله آداب سلوك در تعالیم بودائی و هندی «دیانا» است 
"ده بمعنی در خود فرورفتن و سر به‌جیب تفکر شدن و تمرین سیرمعنوی 


۳۹۳ 


نمودن است نا بدین وسیله روح سالک به‌روح کلی اتصال یابد. 

این موضوع از قرن سوم هجری به‌بعد در کادر صوفیگری اسلام 
نیز پیدا شد و از جمله آداب صوفیگری و سلوك طریقت گردید بطوری 
که صوفیان به‌آن اهمیت زياد قائل شده و بدان مواظیت می‌نمودند. 

چنانکه از شرح حال قدیای مشایخ صوفیه (از قرن‌سوم به بعد) 
برمی‌آید آنها ضمن ریاضتها و سیر سلولد خود مدتها در خلوت په 
مراقیت می‌نشستند و ساعتها به‌حالت تفکر در خود فرو رفتد و به 
اصطلاح خودشان از خود بی‌خود می‌شدند. 

شيخ عطار در قذکرةالاولیاء از ثبلی نقل می دند ده: پیش 
نوری شدم او را ديدم به‌سراقبت نشسته که موئی برتن او حر نت 
نی کرد کم مراقبتی چنین نیکو از که آموختی کک از وهای و 
برسوراخ موش بود و او از من بسیارساکن تر بود ! 

و نیز نقل می لند: شیخ کبیر ابوعبدانه محمدبن‌حنیف گفته 


یکبار شنیدم که در مص 


ری د جوانی به‌سراقیت نش‌تدانا 


آنجا رفتم دو شخص را ديدم روی به‌قبله کرده سه بار سلاه لردم جواب 


۳ ۲ 
ندادند. گنتم به خدای له ماه سرا حواب. د کی ن خوال. سر 


رد و گنت ياب حنیف دنا اندلك است واز این اندلاند نی بانده 


است از اين اندلد نصیب بسیار بستان باب 


بن حفیف سگر فارغی ذه به 
سلام با می‌پردازی این بکنت و سر فرو برد و سن فرسنه ى نلذعه بودم 
گوستکلن ر فر 
از اینگونه داستانها در شرح حال سران صوفید زياد د دده میا د 

له کاملاشبیه همان حاات «دیافت» مر" 


موش دردم همگی من ایشان ثرفتند توق دردد.. 


و همانطوری که این حالت در سلولد بودانی و هندی تعر 
سیر معنهی و بمنخلور رسبدن و اتصال به روح للی است د, تصوف نیز 


منظور از آن ابن است ده سالک از این راه تمرین بيد 


هجو 


مرحلة فنا و مشاهده حق ناثل آید. 

احمدبن عطا یکی از قدمای مشایخ صوفیه (معاصر حنیدو ابوسعید 
خراز) گوید: خی رکم من راقب الحق بالحق فی‌فناء مادون‌الحق. 

(بهترین شما آنکس اس ت که مراقبه حق کند بوسیله حق از راه 
استهلولگ و فناء غیراز حق)۱. 

و نیز از وی پرسیدند بهترین اطاعتها چیست گذت؛ ملاحظةالحق 
علی دوامالاوقات . 

بزرگی 


چون سربرآورد گنت ای 


با پزبد رفت او را دید سر به‌گریبان فکرت فرو برده 


شيخ چه کردی گفت سر به‌فنای خود فرو 


تا 


بردم و به‌بقای حق برآوردم 7. 
ِ بطامی گوید: سیزدسال با شیخ صحبته دافعم. (معظ 
عیسی بسطاسی وید میزدسان با شیج صحبت داشتم مور 


شیخ بایزید بسطامی اشت): که از شیخ سخنی نشنیدم عادتش چنان 


بودی سربر زانو نهادی چون سر برآوردی آهی بکردی و دیگر باره برآن 
حالت باز شدی*, 


را روی صفحه دل يا در توی تجاویف دل و سینه و یا دل مجرد (روح- 
و جان) می‌نویسد و آنگاه با چشم دل در آن نگاه می کند بطوری که 
تمام فکرش در آن تم رکز یاد و مدتی به همین حالت سر به‌گریبان 
در سکوت و سکون فرو می رود ". 


. قذكرةالاولیاء» ص ۱۴۶ 
. همان منبع» ص ۰۱۳۴ 
. استوارناعه» ص ۱۹۴. 


ما مد مد ن 


ماش 


ولی آنچه بیشتر در ميان معأخوین صوفیه متداول است به‌این 
ریب است که مرید صورت خیالی قطب را در صفحه دل و یا در 
فضای سینه و با در روح خود نقش می کید و مدتی سر به‌زانو در 
صورت مستغرق می‌شود '. 

ناگفته نماند که «سراق 


ت و تذکر» صوقیان اغلب با ذ در خذ, 


نیز همراه است سوضوع ذ کر خفی در تصوف داسنان مفصلی دارد ده 


| کنون جای تفصیل آن نیست ولی اجمالا باید دانست ده درصو: 


هرمریدی برطبق اجازه و دستور قطب و مرشد یک نوع ذ کر مخصوص 


قلبی دارد که باید آن را با هیأت و حر دات مخصوحی چندین بار( ده 


تعداد آن هم از اسرار و رموزات شمرده م 
موفع اشتغال به‌ذ کر قلبی (خنی) در هریکل بار که بدزبان خیال ذ در 
را می‌گوید یک‌بار : 
را در حقیقت تاھ غمان جورت خیالی (قطب):بداند مثلا آگر اکر 


چشم خیال به‌آن صورت نظر دند و آن ذ" 


قلبی «انته» باشد آن را اسم همان صورت بشمارد و اگر «هوه و یا 
الله» است مرحه ضمیر «هو» را در نة ان ورك ا ۱۱۳۱۲ 
« هوالله » رجه ضمیر هو» را در نظر وی همان صورت باشد" ۲۱ : 
صوفیان موضوع در نظر گرفتن صورت قطب را توسعذ زیادی 
داده حتی درعبادات و فراتض یرای مرید ضروری دانسته‌اند. 
حاج زین العابدیین شیروانی ملقب به «ستعلیشاه» در دتاب 
دیاضالحياحه بی‌نویسد: پس در ایین حال بايد ده سالک در مج 
واحوال و افعال و اقوال از مراقبه صورت مرشد غافل نشود درهنگام 
ذ در و ورد و طاعت و خدست از وجه شيخ خود ذاهل ذز 
سالک را از دشمکش خیال و اضطراب باز دارد". 


0 همان منیع» ی ۹۸ 
۲ ایضاء ص ۰۱۹٩‏ 
۳ (یاض‌السیاحه. چاپ جدید. ص ۰۳۷۱ 


۳۹۲ 


ضمناً بايد دانست اذ ذار و اوراد مخصوص دسته‌جمعی که 
سابقاً در بیان صوفیه متداول بوده و در بعضی از سلسله‌های فعلی نیز 
رواج دارد نیز مانند فکر و مراقیت و اذ ثار قلبی در تعالیم هندی 
سابقهٌ ممتد دارد بطوری که اکنون هم حلقه‌های اوراد و اذ کار فقرا 
و مرتافین بودائی و هندی به‌اشکال و هیئتهای مخصوص در تکایا 
( که بمنزله خانقاه صوفیه است و جنگلهای هندوستان داثر و رایچ 
است و از جمله آداب سلوك آنها محسوب می‌شود. 

کیوان قزوینی ملقب به «منصور علیشاه» در استوادنامه خود 
دربارۀ معنی ذ در جلی دسته‌جمعی می‌نویسد: لفظی یا فرازی را جمعی 
حلقه زنند و بلند بگویند پی‌دربی به‌انداز؛ خستگی و ام ذم بلندتر 
کنند بعد برخیزند و کمر یکدیگر را بگیرند و در گنتن خم شوند تا حد 
رکوع و دیگری را بهحلق خود نپذبرند مگر نادرکه شخص مهمی 
باشد (سپس داستان زیر را نقل, می کند) چنانکه شبی این اچیز 
( کیوان) در مسجد بمبئی سحر بود که وارد برآنها شده" دنار ایستادم 
با حال گریه و تذلل» همانکه فهمیدند جای برای من 
دوطرف دست سرا گرفته کشیدند ميان حلقه و کمر مرا گرفتنده فن هم 
کو یکی را گرفتم‌ولی نعره‌ای زدم و افتادم و غلتیدم تا وسط حلته و 
غش کردم تاآنکه عمل آنها ختم شدا.. 

توق سروف فرت کوبر مق انت ود کن گنه که پا کل 
و هیئت سخصوصی درمیان صوفیه ادا می‌شده در اصل از عادات هندی 
است و همچنین به‌عقیده او بکار بردن تسبیح برای شمردن ذ کر و ورد 


ز دردند و از 


ابا هندی است و در ابتدا در ممالک شرق اسلام یعنی خراسان 
قدیم و بلخ پیدا شده و بعد شایع شده است". 


۱ اسئواانامه» ص E E‏ 
۲ جلد دوم کتاب د کترغنی» ص ۱۶۶. 


۳۹۸ 


البته باید دائست سراقبت» غیراز معنای مذ کور یک سعنی 
ساده اخلافی نیز دارد که در احادیث اسلامی یز وارد شده است و آن 
عباوت ازاین اسک که اسان هار شا را اظر اعمال خویش بداند 

دایم براقب اعمال و ِِ_ خود باشد. 

و همچنین دربار؛ ارزش «تنکر» هم آیات ستعدد و روایات 
زیادی هست که بطور صریح امر به تعقل و تفکر و تدبر ندوده و حتی 
برای آن ارزشی بالاتر از ارزشی عبادت قائل شده‌است. 

ولی منظور از این تفکر و تدبر در منطق کتاب و سنت اسلام 
دو چیز است: 


2 


آعتله پند از گذشته ها و بالاخره تأسین آنچه ثه سرانچام مايه سعادت 
زندگی اکن و 
». تدبر و تفکر در آثار خلقت و آیات و دلائل توحید و اسرار 


ان بوجودات و حیان 


و چگونگی نظام آفرینش و دقایق توحیدی 


هسئی. 
چنانکه «ذ کر» هم در اسلام طبق آیات فرآنی 


روایات منعدد 


به دو سعنی وارد شده: 


.. همواره در یاد خدا بودن به‌دی و قدب. 


بدیهی است تعالیم اسلام را در زسینه های فوق نمی‌توان رنشه 
و اسشا گفتارها و ثردارهای سابق‌الذ در صوفیه محسوب: دا 


جز شباهت اسمی هیچگونه ارتباط و مناسبتی در بیان وت 
له چنانکه گذتت تعالیم و آداب صوفیان در اینگونه موارد. 8 چ 


تعلیمات و اذاب بودانی و هندی تطابق و نو 


نهایت چیزی ده در اینجا دربار؛ مناست «. 


«ذ کر» صوفیه با تعالیم اسلامی می‌توان گفت این استکه چون 
صوفیان اولیه براثر تعلیم اسلام نسبت به‌موضوعات مذ کور اهمیت 
زیاد قائل بودند به همین جهت بانند امر «زهد» به‌تند روی دچار شده 
و با اطلاع از آراء و آداب مشابه بودائی و هندی بدانها تمایل 


نموده‌اند. 
3 


خرقه‌پوشی 

از جمله آداب ورسوم فقرا و مرتاضین هندی که در صوفیگری 
اسلام اهمیت فوق‌العاده پیدا کرده است موضوع خرقه پوشیدن است 
له درمیان هندیان علامت فقرو انزوا و ریاضت کشی محسوب می‌شده 
چنانکه در میان صوفیان نیز علاست انتصاب به‌ارشاد و سند و رمز فقر 
و صوفیگری شمرده می‌شود. 

البته خرقه پوشی در تصوفه به‌این معنی غیراز آن پشمینه‌پوشی 
است که گفتیم متصوفه اولیه آن را از رهبانیت اخذ نموده‌اند و اصول" 
خرقه پوشی یمعنی خاص بیشتر از اواخر قرن‌سوم به‌بعد در سیان صوفیه 
رایج شده و در حقیقت می توان گفت که همان زی پشمینه‌پوشی بوده 
که پس‌از مدتی براثر نفوذ آداب‌ورسوم هندی بصورت خاص خرقه. 
پوشی در انذه است. 

بطوری که ازسخنان طبقة دوم صوفیه برمی‌آید آنها به‌مرقع نیز 
خرقه می‌گفته اند ولی ما درسابق گفتیم که مرقع از جمله آداب صوعه 
نشینان مسیحی و رهبانان بوده که به‌تقلید در صوفیگری نیز وارد شده 
ست 

شیخ عطار نقل می کن د که جنید جامه به‌رسم علما پوشیدی 
اصحاب گفتند چه باشد اگر برای خاطر اصحاب «سرقم» در پوشی؟ ! 
گفت اگر بدانمی که به‌مرقع کاری برآمدی از آهن و آتش لباس سازسی 


۳۰۰ 


و در پوشمی ولکن به هرساعت در باطن ما ندا می کاند که «لیس الاعتبار 
بالخرقة انماالاعتبار بالخرقة'» (یعنی اعتبار به خرقه نیست آنچه معتبر 
و مهم است سوز کل ات اد ۱ 

چنانکه ملاحظه می‌شود خرفه در گفتار جنید به همان سرقع- 
پوشی که در صوفبان طبقَ دوم بتداول بوده و در اصل از آداب 
رهبانیت محسوب بی‌شده اطلاق شده‌است ولی در هرصورت خرقه و 
خرقه پوشی بعدها اهمیت بیشتری به‌خود گرفته و چنانکه اشاره شد 
رسز صوفیگری و نشانه وکوا برئیل به‌یتصب ارشاد و کمال گرد نده 


و رقاج پیشتر این نوع خرفه پوشی چنانکه ا زکتب تذ کره صوفیه بر- 


۰ 
ات 


می‌آید از اواخر قرن‌سوم به‌بعد و در سیان صوفیان نیشابور و خرا- 
(طوس ) بوده است. 


و این خود همانطوری که در سابق کنته شد شاهد دی 


برای نفوذ آداب هندی در مورد محسوب بی‌شود زیرا چدانکد 


گفتيم ازسالیان دراز قبل از اسلام تعالیم و آداب‌ورسوم هندی وبودا:, 
ر زر بل دل ری ی 


رق ایران رواج کامل داشته است, 


فن درمر مستشرق بعروف نیز خرقه لب ن را از رسوم هند 


شمرده و از حمله عناصری دانسته ده تصوف اسلامی از عادات و 
افکار هندی اخذ نموده است, 


ابا خود صوفیه دعنقدند ده هر نداه از مشایخ خرقه ۱: ا 


۱ 


تا پیغمیر ا 


پیر مرشد خود پوشیده و نبت این خرفه‌بوتی ر 


می‌رسانند و ی‌گویند آن حف 


جب لبل و جب 


ر 


پوشیده است". 


ولی پیداست که اینگونه ,لالب و ادعاجا پعدها در تسوت 


۱ . ج ۲ س‎ ٤۳ قذکرةالاولیاءء ح‎ .١ 
ن‎ lG 
(یاض‌السياحه؛ ص ۳۳۶ و اي لتب دقفا‎ ۲ 


پیدا شده و هیچگونه مدرك و حتی شاعد تاریخی نیز برای آن از تاریخ 
و ند کره‌های صوفیه نمی‌توان یافت و تنها چیزی که در این باره از 
تد دره‌های صوفیه برمی‌آید این است که این رسم (خرقه‌پوشی) از 
اواخر قرن سوم زک کادر صوفیگری دارای تشکیلدت حزبی سنقلم و 
نمی گر دون بعنوان علاست و نسبت ارشاد و صوفیگری متداول شد 
درصورتی" که پیت از آن جز پشمینه پوشی و مرقح پوشی چیز دیگری 
درمیان نبوده است» توضیحات بیشتر این ن موضوع در جای خود خواهد 


کے 


ریاضت کشی و خانه‌بدوشی 

در میاق تعالیم بودائی و هندی آنچه ار امت ١5‏ 
د رحقیقت محور اساسی و «قصد سیر و سلوك محسوب می‌شود عبارت از 
ششتن نفس و خاموش نمودن تن شهوات و تمایلات نفسانی و 
هوی و هوس می باشد. سالک و مرتاض بودائی و هندی بمنظور سیدن 
به‌این مقام باید خود را با انواع مجاهدات و ریاضتهای شاقه و طاقت_ 
فرسا ا تا بتواند بدین 5 به «نیروانا» نائل آید. 

با ملاحظة گفتا ر رو رویه صوفیان اولیه معلوم می‌شود که موضوع 
مخالفت با نفس و میراندن و ترویض آن" که بنبع شرور و هوی و 
هوسها و شهوات و عاما ل شیطانی» دروجود انسان شناخته شده تا جه 
اندازه فکر آنان را به خود مشغول ساخته و تا چه حد سالکین و مشایج 
اولیه صوفیه در این راه مبالغه و اهتمام م بسه خرج می داده‌اند» چنانکه 
قسمتی ۱ ز داستانهانی که در گذشته از صوفیان اولید نقل کردیم نمونه 
و نمودار ایر ن مبالغه و تندروی تواند بود. 

ی در میان صوفیان خراسانی و شرق ایران این موضوع شندت 
بیشترن داشیه اسنت بایزید بسطامی گوید: دوازده سال آهنگر نفس 


۳۰۲ 


خود بودم و درئور ریاضت می‌نهادم و به‌آتش مجاهده می‌تانتم و بر 


سندان مذست می‌نهادم و پنکک ملاست بر او می‌زدم تا از نفس خوبش 


آئیند ک کردم پنج سال آئینه خود بودم به انواع عبادت و طاعت ان 


آئینه می زدودم» پس یک سال نظر ره ده بر میان خویش از 
غرور و عشوه و به‌خود نگریستن زناری کید او از اعتفاد ردن جر 


خدقی به‌یدد خدای به خدای رسیده '. 


طاقت ندارید اما از کمترین بگویم. روز 
الی نبرده یک سالش آ 


رطاعت ده یا در تشنگی جان بده" . 


"بوسعیدا پوا خی رگوید "«اذ بح الاس والافلا تشغل برهاتالصوفبا 


یعنی نفس خود را بکش و الا به‌ترهات و گنته‌های بیمعنی لبه 
گوش فرا نده ونی زگوید؛ «الاسلام ان یموت عنک تسکت ااام ان اسب 


که نفس و رودت اسف کرد و د 


بالطاغوت و يؤسن باته* می‌وید: طاغوت هر لس نفس او «..- 
از ریاضتهای ابوسعید 


1 قذكرةالاولیاء» ج ۱؛ م ی NEE‏ 
gË‏ قذكرةالاولياء؛ ج ۱ص ۱۴۸. 
۳. نقل ازاسوادالتوحید. 


۴ بقره: ۵۶ ۲. 


مبالغه و تندروی دربارژمیراندن نفس درمیان صوفبه بجائی رسید که 
عددای از آنان مدعی شدند که نفس خود را بصورت حیوانات دیده و 
از خود دور ساخته‌اند و در این باره داستانهای عجیب و غریبی نقل 
دردداند, 
مخ ععنار در تدکرةالاولیاء دربار؛ حلاج قل می کند ده وی 
جنکامی که از سفر هندوستان برمی کشت وارد بر عبدالته تروغبدی ده 
یکی از مایخ صوفیان طوس بوده می‌شود درحالیکه دو سك سياه 
در دست داشته و سکان را با خود در سفرة غذا می‌نشاند و پس از 
رفتن حلاج سریدان به‌عبدالته تروغیدی اعتراض می کنند که این چه 
حالت بود که سگٹ را بر جای خویش بنشاندی و ما را به استقبال این 
شخص (حلاح) فرستادی که حملهٌ سفره از نماز ببرد! تروغبدی در 
جواب می‌گوید: این سک نفس او بود که در پى او می‌دوید و در 
ببرون مانده بود و سگ ما در درون ا مانده و ما از پی او می‌دویم ! 
هجویری در کشفالمحجوب از محمدبن علیان نسو ی که از 
اصحاب چنید بوده نقل می کند که روزی چیزی چون رویاه بچد‌ای 
از گلوی من برآمد! و حق‌تعالی مرا آشنا گردانید دانستم که آن نفس 
است وی را به‌زیر پای اندر آوردم هر لگدی که بروی می‌زدم وی 
بزرگتر می‌شد... و از صوفی دیگری نقل می کند که گفت من بصورت 
ماری دیدم و نیز از دیگری که گنت من نقس را بدیدم بر صورت 
موشی. گفتم توکیستی؟ گفت من هلاك غافلانم که داعی سر و سوء 
انیب 
در هر حال صوفیه ریاضت و مجاهدت را برای ترویض و بیراندن 
نفس و ازبین بردن شهوت و تمایلات نفسانی لازم و ضروری‌بی دانستند 
و در سیر و سلوك و رسیدن به مقامات و احوال بدان اهمیت فوق‌العاده 
poate TE‏ 


۳.۴ 


قائ بودند. 
این بود که از هر نوع ریاضت و سختگیری فروگذاری نمی کرد ند 

بطوری که در بعضی از بوارد با مقررات شرعی هم وفق نمی‌داد وی 

چون آنها در طلب غایت مهمتری بودند به حنظ مقررات و ظواهر ث 


نیز چندان توجهی نداشتندا ! 


به همین جهت صوفیان طبقه اول و دوم در طرز ریاضت وبجاعدت 


از آداب رهبائیت و در پاره‌ای از موارد نیز از آداب و عادات مرتا 
بودائی و هندی تقلید نمودند و سپس بندریج همانیا از آداب و رسیم 


ت صوفیگری کار البته بعدها هم کف وفیگری (اسللامی ۱ 


تفوذ آداب ویافت ذشی بودانی و هندی در صوفیگری 
گردید 


از حمله ر فتهانی له از قرن دوم عجری بهابعد در اک 
بعمول گردید خاندبدوشی و ترلد خانه و زن و فرزند نمودن بود ند 


ا بشمار می رفت البند در اپتدا تقدد از رعماعت 


تعمت پسر سی رت اسست و در سن انزد 
ال خوشی و تلعم ازدواجمی ننده م مدنی هه مب 
۲ خن .3 ا 5 ۹ 
نمی خن لا اج تھی هھ )قزر کو ت 
گر ه اقام تفر اه کید مت ای اة * ۶ 
در خم لتاب باجعا تود 


و خانه و زن و فرزند را رها کرده سر به‌بیابان و جنگلها می‌نهد و چندین 
سال در جنگلها و کنار رودخانه‌ای واقع در ناحیه‌ای موسوم به «ماگدا» 
در حالت انوا و روزه به ریاضتهای شاقه می‌پردازد. 

با سلاحیله شرح حال سران اولیه تصوف شباهت زیادی بین 


نی آنان و و طرز زندگی بودا سنا دده می‌شوده ابراهیم اد عم ۱ 


برد کت رد مه وی هداد نوی مس 


عمچنین ذوالنون مصری و سهل ین عبدالته تستری و ایوالحسین نوری 
و سری‌سقطی و بايزید بسطامی و شیخ ابوسعید اپوالخر و... مدتها 


به حالت خانه بدوشی و سیاحت ترك خانه و اشانه گنته و بعضی تا آخر 


عبر به هدان حالت بانده‌اند و عده‌ای هم به‌حالت معموا لی بار 


ندگی از زسر گرفته اند و این ن سوضوع در حالات ا کثر مشایخ و ب 


+ مس 


ریقه توف از متقد‌می. ن ومتأخرین مشهود است 


به‌داستال. ارت 


زتر 


که نهوداری از طرز صونیگری 


پیدایش تصوف در اسلام می بان 

شيخ عطا ر د ر قذكرةالاولیاء ضمن شی ال سری سقطی یکی از 
سران اولیه تصوف نقل می کند: روزی شخصی به‌نام احمدین کاتب 
«جلس سری‌سقطی حاضر می‌شود و گریان از آنجا بیرون می رود آن 
شب را هیچ نمی خورد دیگر روز باز به‌مجلس می‌آید و چون مجلس 


۳ 


و اي ر به‌خاند می رود و سوه روز نیز در مجلس حافر در 


آنگاه ۳/۳ را 0 بیان ؟ ردء همه دنیا را 
ق 


هی او یکی بان سکیا ام کر مر ند قبول 


تکنی. جوان پس از شنیدن کلمات سری روی به‌صحرا سی نهد و طریقت 
اختیارمی کند! 

مدتی می‌گذرد روزی پیرزنی موی کنده و روی خراشیده پیش 
سرن می‌آیذ و شکایت م یکند که فرزندی داشتم جوان تازدردی 
روزی به‌مجلس تو آید عندان و خرامان و بازگشت گریان و گدازان 


اکنون چند روز است غایب شده و و نمی‌دانم دجاست دلم 


فراق او و کته یس زاری کرد سری را رحم ا دل شک مکن 


و قا 
لو ی تا 


که چون بیاید من ترا خبر دهم که وی ترلد دئیا گفعه است, 
احمد پیامد سری‌خاده زا کک 


چون مدتی برآمد شبی 
خبر دهء مادر احمد و عیال او پیش سری آمدند و دودلد خردسا ‏ 


شت آن را نیز بیاوردند چون مادر را چشم بر احمد افتاد ب 


بدید خویشتن د رکنار او افکند و عیال نیز به‌یک موی زاری سی نرد 


وکودلك نیز م یگریت خروشی هه واد یی ق ا 


خویشتن را در پای پدر انداخت هرچند لوشیدند تا او را بدخانه پرند 


پس احمد خواست ده برگردد زن گفت درا ب.زندلی بیس 


لاحره پسر را با خود پربادد لرات: گفت جنیبه دنم فرزند را حامد ده 


بر خاك خفته و نفس بەلب EE‏ و آخرین دقایق عمر وی است ۱ ... 


در یوزه گری 

یکی دیگر از طرق ریاضت و آداب مجاهدت هندی که درتصوف 
انعکاس یافته است در یوزه‌گری و گدائی است که بمنظور ترویض 
نفس و شسکستن منیت» مشایخ صوفیه مریدها را بدان دستور می‌دادند. 

چنانکه نقل است جنید دومرنبه ایوبکر شبلی را اسر به‌گدائی 
درد و در هر مرتبه وی یک سال در یوزه‌گری سی کردم می‌گوید هر 
روز گدائی می کردم و بدو (جنید) می‌بردم او آنیمه بەد رویشان‌ی داد 
3 یت وا س همی داشت ". 


و همچنین 


در اسرارالتوحید از ابوسعید ابوالخر نقل می ند له 


مدنها به گدائی مشغول شدیم ده هیچ چیز سخت‌تر از این ندیدیم بر 


نفس هر ده ما را می‌دید به‌ابتدا یک دینار می داد چون مدتی پرآمد 


شر شد تا بدانگی باز آمد و فروتر آمد تا به‌یک مویز و یک جوز 


بازرامد تا چنان شد که این‌قدر نیز نمی دادند. 

ضوع اساسی دیگری که ارتباط و مناسات دیک تعاا 

مو«وع می یری بو ن ون ا 

هندی را با صوفیگری روشن می‌سازد تشابه زیادی است که بین آن دو 
در چگونگی سیر و سلوك و ترتیب مقامات دیده می‌شود که سالک 
بتدریج آن مقانات را طی کرده و ترقی. می کند تا! برح ثیروانآوفتا 
واصل گردد. 

همانطوری که در مدهب بودائی و تعاليم هندی برای اینکه 
شخص سالک به‌بالاترین مراحل کمال و متصد نهائی نائل آید باید 


۱ 2 الا ولیا»» ج ۱ ص ۲۴۹ تا ۲۵۱ (نقل به‌اختصار). 
۲ همان منبع»ج ۳ ص ۱۲۷ 
۳ اسرادالتوحید: ص ۶ ۳. 


۳۰۸ 


از سراحل گوناگونی گذشته و سنزل بمنزل پیش برود و مقامات هشتگانه 
را بتدریج سلوك نما ید در تصوف (اسلامی) نیز منازل و مقاساتی ترتیب 
داده شده که سالکین صوفیه بايد در سیر و سلوك بسوی کمال مطلوب 


( که عبارت از وصول به حقیقت و فناء فی الته و پقاء بالله است) ڊ 


از همه آن قامات بگذرند و بالاخره در وجود حق فانی شوند ! 

برطبق طبقه‌بندی ابونصر سراج (متوفای م ںم) ملف کتاب 
للم در تصوف که برحسب ظا هر قدیمترین کتا بی است که در تصوف 
بطور مشروح از طرف مشایخ صوفیه زگاشته شده مقامات سن وک شامل 
هفت مرحله است به‌ترئیب زیر: 

توبه» ورع » زهد» فقر» صبره تو ذل» رضا. 

هجویری در کشفالمحجوب در تعریف و سعنی مقام می‌گوید: 
پس بقام عبارت بود از راه طالب و قدمگاه وی اندر محل احتهاد و 
درجت وی به‌سقدارا کتسابش اندر حضرت حق‌تعالی. 


پا ید دایت ده مقایات در نزد صوفیه خ 


ز احوال اتف كه 
ابونصر سراج آن را تا ده می‌شمارد به‌قرار ذیل: 
حال براقبه: ثرب, محبت (عشق)۰ خوف» رجا, شوق. انس . 


اطمینان. مشاهده: یقین . 


هجویری 
خداوند تعالی و لطف وی به‌دل بنده بی‌تعلق مجاهدت وی آفگاة در 
فرق بیان بقام و حال می‌نویسد: مقام ازجمله اعمال پود و حالازجمداه 
افضال و بقام ازجم مکاسب و حال ازجمله مواهعب. 


اکرچه در اینجا تعالیم و شیر تلو اه پود اتی .و کت 
تصوف از نظر جزئیات روط سلو ثث و خصوصیات مقابات فزق دارند 
ولی پیداست ده این تفاوت و خصویات مربوط بدعوامل زنانی ۶ 


مکانی ومد شب راز اد و سایر خصوصیات محیط می باشند اه به مر بک 


5۹ 


رما موی زده و به‌شکل دیگری درآورده ۱ ست و اما درعین حال 
در اصول سشت رکند و از همین جاست که می‌توان حدس زد که 
می ب بایستی از یک اصل و منبع ناشی شده باشندا. 


ازجمله سسأ ئل مشت رک و مشا بھی کد بین ن تعالیم و عقاید هند 
و اصول اولیه تصوف وجود دارد می‌توان موضوع «فناء فی الته» و «فقر» 
و «ریاضتهای شاقه» و «فکر و مراقبه» E hs‏ مخصوص دسته 
جمعی»و با لاخره «مقامات سلو »و «دوره‌گردی و د ریوزه‌گری» را نام برد. 

پا ید دانست همانطوری که اشاره شد این اشترا ث و مشابهت 
طوری است که با قطم لع نظر از شواهد تاریخی گذشته می‌توان با مطالعا 
دفیق آن به‌آسانی پی برد که مسائل مزبور بیش از یک منبع نداشته و 
آنچه از مسائل مذ کور در تصوف به اصطلدر تح اسلامی دیده می‌شوده 
انعکاس و اقتباسی از تعالم لیم کادر هندی می‌باشد. 

از این رو لازم است در اینجا مسائل مزبور را از نظر دو دادر 
مد کور بمنظور درکث این سشابهت و ارتباط بطور اجمال مطالعه ثنیم 
ولی از آنجا که در اوائل کتاب» ضمن بحث از ريشه های صوفیگری در 
هند توضیحات لازم در پیرامون مسائل مزبور از نظر تعاليم عندی داده 
تنك لذا در اپنجا دران زمینه بمنظور یادآوری به‌اشاره اجمالی ۱ شتفا 


نموده و و به بررسی موضوع از نظر دادو ر تصوف (اسلامی) می پردازیم. 


نیروانای بودا و فناء صوفیه 


گفتیم «نیروانا» ده یکی از ز تعالیم بودائی و هندی است بمعنی 
استهلا کٹ و فنای شخصیت و خودی و اتحاد و اتصال با روح دبی 
گنته می‌شود ده طبق تعلیمات هندی می توان بوسیلة ریاضتهای شاقه و 


اه جلد دوم کتاب د کترخنی» سس ۱۶۵ 


۳۱۰ 


ماو ده به آن مرحلهة عالی رسید. 
صوفیه از این سعنی و مرحله به«فناء فی الته» تعبیر می کنند و 
فناء یکی ازا ردان اساسی تصوف محسوب می‌شود. 
با مطالعةٌ صوفیگری قرن دوم و سوم هجری این مطلب روشن 


می‌شود له در جیشهای اولیه صوفیگری در اسللام 


در سیان نبود و صوفیگری در چهارچوب تزهد و تعید افراطی و : 


دنیا و پاره‌ای از آداب رهبانیت محدود بود تنها از قرن سوم هجری 


صوفیگری در اسلاه زسزمۀ 


بدیعد یعنی پسن از نیم قرن از آغاز پیدایش 
فناء فی الته ساز شد و در اساس این مسلک اعمیت نوق‌العاده یافت و 
سران صوئیه ه رکداء با عبارات مختاف از آن به تفصیل خن راندنه. 


اید گفت با پیدایش عقیده. اء اولین تخوب 


کات و ها تن کت اا عة ان رد متاو شا در د مین میور 
نز ۱۳ پوسعي ارال بی وی م ف 


لسن خویشی راهم نیرک نله .زا زاش کی اگر اورا کید ت 


¥ نفحات‌الا دی » هرز یله 


س 


۳۳۱ 


به حدای بازگشتن به‌جملگی . و نیز گویده فنا متلاشی شدن است‌به‌حق 
و بقاء حضور است با حق". هم او گوید؛ اول مقامات تحیر است با 
افتفاره پس سرور است با اتصال پس فناست با انتباد» پس بقاء است 
با انتظار و ازجمله اشعار منسوب به‌خراز است. که گوید. 


الموحد یطرب‌من فی‌الوجد راحته والوجد عند وجودالحق سفتود 
قه کان یطرنی‌وجدی فاذهینی عن رژیالوجد من‌بالوجدفتود» 


باید دانست که ظاهراً موضوع فنا ابتدا بیشتر جنبة اخلاقی داشته 
و منظور از آن استهلا کث میادی شر و موحبات بعد از حق متعال از 
خود بوده تا بدین وسیله مشخص متخاق به اخلاق الته گشته وبه کمال 
قرب نائل آید چنانکه از آن به‌سوت ارادی نبز تعبیر می کند و دربارة 
آن گویند: موتوا قبل ان تموتوا. 
بمیر ای دوست پیش از مرگ اگر می زندگی خواهی 

که ادریس ان چنین مردن بهشتی کشت پیش از با 

البته فنا بهاین معنی در مباحت اخلاقی نە تفصیل دورد بحث 
قرار گرفته و نویسندگان صوفیه و علمای اخلاق در آن باره سخنان 
زیادی گفته‌اند. 

ولی پس از اختلاط با سئله وحدت وجود مخصوصاً وحدت 
وجود نوافلاطوتی موضوع فنا پیشتر جنبه عرفانی به خود گرفته وبه‌سعنی 
اتحاد و اتصال با خدا و از خود بیخود شدن و خدا گشتن و بهبتا, 
دعوی اناالحق رسیدن و فانی در خدا شدن و باقی به‌او بودن اطلاق 
شده است, 

بایزید بسطامی (از بزرگان قدماء مشایخ صوفیه متوفای رپ 


گوید. از بایزیدی بیرون امد چون مار از پوست»؛ پس نگه کردم 


۱ ۲. قذكرةالاولیاءء چاپ سود» ج ۲ص ۵ ۳. 
۳ دفحاتللافی» ۷۶ 


1۲ 


عاشنق و معشوق و عشق یکی دیدء که در عالم توحید همه یکی توان 
بود!. 

و نیز از سخنان اوست گوید: سی‌سال حق‌متعال آینة من بود 
ا تون بخ آیده خودم» یعنی آنچه من بودم نماندم که مین و ق رك 
بود چون من نماندم حت تعالی آین خویش است اینک بگویم که آینۀ 


خویشم حق است که به زبان من سخن گوید و من در سیان ناپدید", 
ابوالحسین نوری (معاصر جنید و متوفای سال هوم هجری) 
گوید: روزی به‌نور نگاه کرده و همچنان از نگاه بسوی او ایب‌تاده تا 
آنکه خود همان نور شده". 
هم او به‌جنید که روزی ب 


است که چون او (خدا) پدید سی 


می‌آیم او غایب می‌شود و حضور و در غیاب من است هرچند زاری 


حلا- وا دار سراق نید بزده حنید برسید لیست ‏ الا 


دیوال شمس قبردزگ من 


ابتکه: 


۱و ۲. قذكرةالاولیاء. 

۳ نفحات الانسی» سس ۱٩‏ 

۴. قدكرةالاولياء. ج تن E‏ 
۳۱ نفحات‌الا نس . وی 19 


۳ ۳ 


ینکه آن بت عیار عیسی شد و نوح شد و خلیل و 
یوسف وصالح و يونس و موسی و...!!! می‌گوید: 

بالته که هماو بود که می‌آمدومی رفت هر قرن که دیدی 
دارای جهان‌ شد 


دز صوت آلهسسیی 


نادان کیا 


ا غاقیت آن شکل عرب وار براسند 
حقا که هماو بود که‌می‌گنت اناالحز 


«متصور» نبود او که بر آن دار برآید 


J 


شہستری در ضمن جواب از سژالات هفتم ! 


معروف خود می لوید 


اتاالحق کشف‌اسرار است‌نطلق 
همه ذرات عالم همچه منصور 
در این تسییح و تهلیل انددانم 
درآزر وادی !یمن که فا اه 
روا باشد اناالحق از درختی 


من و ما و تو واوهست یک‌چیز 


در اسراداتوحید نقل سی ک: 
یک بوالعباس قاب (وی از مشایخ صوفیه 


الخیر است) گفت ما به 


بجز حق کیست تاگوید اناالحة 

تو خواهی‌سستگرو خواه‌سخمور 
در این‌بعنی همه باشند قائم 
درختی گوبدت انی اناالله 
چرا نود روا از نسک‌بخنی 
کهدر وحدت نباشد هیچ تغییر 


خ (منظور شيخ ابوسعید # 


است ق در قرن چهارم می ز اة و به‌طبرستان چو 


نیقی اتسوا 


بودیم پیری صراف را را دیدیم» گفت پا : 


۳ ۱۷ اسرادالتوحید» ص‎ .١ 


۳ 


شيخ در همه عالم هیجکس 


نبگذارد که شربتی آب بدمن دهد يا بر من سلام کند و مه خلق 
می‌خواهند تا ساعتی از خویشتن برهند و من بی‌خواهم که یک‌ساعت 
پدانم که کجا ایستاده‌ام۱. 

شیخ ابوسعید ابوالخر گوید: حجاب بیان بنده و خدای آسمان و 
زمین و عرش وکرسی نیست پندار تو و منی تو حجاب تست ازسیان 
برگیر و به خدای رسیدی", 

در اسوادالتوحید نقل می کند: روزی بر زبان استاد امام(ابوالقاسم 
قشیری مولف ضا قشیویه) رفت. که بيشی, از آن. ثیست کی: توسعید 


3 ول تین 
2 حش 


ابوسعید ابوالخیر) حق سبحانه و تعالی را دوست 


سبحانه و تعالی با زا دوست دارد قزق ختدین است دز این ره که ما 
عمچندان پیل ایم جندق بوسعید چند پشه, این کر به تردیک شيخ 
(بوسعید) آوردند شیخ آنکس اي برو و چهنزد پاک استاد شو و 
بگ وکه آن پشه عم توئی ما + 
(یعنی ما در مرحلد فنا هستیم). 

و هم از رباعیات اوست که گوید: 


راز بایزید بسطامی 3 


. همال بثیع ۰ مس 2 
. تفحات الا ن یطاق ات E‏ 
ا ا وڪچ 


۳۴۸ جن‎ SE ۴ 


۳۱۹۵ 


شدم, 

یکی به‌در خانۀ بایزید شد و آواز داد شیخ گفت: کرا می‌طلبی: 
گفت: بایزید را. گفت: بیچاره بايزید سی سال است تا من بایزید را 
می‌طلبم نام و نشانش نمي‌يابم. این سخن باذوالنون گفتند. گنت 
خدای پرادرم را بایزید بیامرزد که با جماعتی که در خدای گم شده‌اند 
گوشده ات 

و هم از بایزید نقل م ی کند: گفت از خدای بس به‌خدای رفتم 
تا نداکردند از من در من که اق تو من یعنی بهمقام الفناء فی الته 
رسیدم . 

گثت اگر توانید به‌سر قاعده «فنا» اول باز روید تا بدین حدیت 
رسید و اکر ند این همه صلاح و زهد بادست که بر شما می زند". 

گفتند که مرد کی داند که به‌حقیقت معرفت رسیده است؟ گفت: 
آن وق ت که فانی گردد در تحت لطلاع حق و باقی شود در بساط حق 
بی‌ننس و بی‌خلق. پس او فانی بود باقی و باقی بود فانی و مرده‌ای 
بود زنده و زنده بود سرده و محجوبی مکشوف بود و مکشوفی محجوب". 

از جنید نقل است که گوید: تصوف آن بود که ترا خداوند از 
تو بمپراند و به خود زنده کند, 

با یزید گوید: آگز فردا مرا در عرصات گویند چرا نکردی دوستر 
دارم از آنکه گویند چرا کردی» یعنی هرچه کنم در وی «منی» بود و 
منی شر کت است و شر کے بدتر از کناه است مگر طاعتی بو من رود که 
مق راق باي 
١‏ قدکوة الا ولیا»» ص ۰۱۴۷-۱۸ 
۲ قذكرةالاولياء» ص ۰۱۵۱ 

. همان سنیع» ص 3۲ ۱. 


۲ 
۴. ایضاء ص ۵۸ ۱ 
۵. ایضا» ص .۱۵٩‏ 


۳۱۶ 


تفوذ فلسفه و عرفان 


منشاً افکار ذوقی و نظری تصوف 

قابل تردید نیست که اساس و سا اولیه افکار عرفانی وباحت 
نظری فلسنی در اسلام همان فلسفه‌های یونانی و مخصوصا فلسنذ 
نوافلاطونی اسکندریه می‌باشد که از قرن دوم هجری در محیط اسلام و 
در ميان مسلمین ترجمه و منتشر گردید این مطلب بقدری واضح و 
قطعی است که جز با انکار سممیات تاریخ نمی‌توان آن را انکار گرد. 

برای 
تاریخ افکار فلسنی و عرفانی و مباحث نظری در اسلام بدطور اجمال 


مورد بطالعه قرار دهیم: 


کین موضوع لازم اسمت کر ایتها پعبوان مشدنة 


تاریخ علوم اسلامی نشان می‌د هد که از اواسط حکوست 


اولین طلیعة مباحث علمی و رئته های علوم در میان مسلمین 
و عده‌ای از سلمانان به‌تنظیم و نرتیب علم تسیر و فنه و حدیث د 
ادییات عربی همت لماشته و به‌گردآوری و لوین کت اور خه جين 
درس و بحت در رنته های سزبور پرداختند. 

گرچه این موضوع از همان صدر اسلاء سایقه داشت + حی 
علی(ع ) خود به‌املاء رسول‌اله احکام و معارف اسلاه را جمه آوری 
نموده و به تدوین درآورده بود لد در 


ل 


بعضی از اخبار از آن بدنام» جامعد 


۳۱۷۲ 


یاد شده است و همچنین در بیان یاران پیغمبر (ص) و اصحاب علی(ع ) 
عده‌ای بودند که به‌تدوین و گردآوری علوم فقه و تنسیر وحدیت توفیق 
یافتند چنانکه بعنوان نمونه می‌توان ابورافع قبطی مؤل ف کتاب السنی و 
احکام والقضاء و علی‌بن ابی‌رانم مولف کتابی در فنون فقه و ثابت‌بن 
هرمز مؤل ف کتاب جامی درفقه را نام برد. 

ولی عمده شیوع و انتشار تدوین و گردآوری علوم و رسمیت 
بحلهای علمی اسلامی از نیمه اخیر دور حکومت بنی‌امیه آغا ز گردید و 
در آن عصر بدینه و کوفه و بصره مرا کز علمی محسوب می‌شدند و 
علوم بتداول و مورد بحث عبارت بود از ادیبات عرب و قسمتی از علوم 
نقلی از قبیل تفسیر و حدیت و فقه و در اواخر خلافت بنی‌اسیه پارهای 
از مباحث عقلی نیز از قبیل مسئلة حدوث و قدم کلام خدا (قرآن) و 
جبر و اختیار و چند مسئلۀ ساده دیگر مربوط به عقاید اسلامی بر مباحث 
و رشته های علوم اسلامی افزودم شد و در حقیقت همین مسائل جزئی 
اعتقادی سوجب پیدایش علم کلام و تکوین پایه‌های اولیه مباحث 
ان علم جدید گردید. 

در همین اوقات بود نقل و ترجمة کتب و علوم و سعارف مثل و 
مذاهب دیگر (غیر اسلامی) شروع شد و عده‌ای از زبان‌دانان دست 
به کار ثرجمه شدند. 

از اولین ثرجمه عای علم ی که در دورة بنی‌امیه صورت گرفته 
است می‌توان ثرجمةٌ یک کتاب طبی را که توسط «سرجیوس» نامی در 
زمان سروان اموی انجام یافت بعنوان نمونه ذ ک رکرد. 

بتدریج با ازدیاد رغبت مسلمین به‌فراگرفتن علوم» دایرة نقل و 
ترجمه وسیعتر گردید و تعداد زیادی ا زکتب هندی و ایرانی (پهلوی) 
گنای 


توان نطق 


و یونانی به‌عربی ترجمه شد چنانکه ا زکتب عندی در سابق د 
بلادهر و بوداسف و بد را نام بردیم و از کتب ایرانی نہ 


۳۸ 


ابن مقفع را که از زبان پهلوی توسط ابن سقفع ایرانی ترجمه شده بود 
پس از انقراض حکومت بنی‌امیه و روی کارآمدن بنی‌العباس 
(سال م , هجری) کار نقل و ترجمه کتب و علوم ملل دیگر شدت و 


اهمیت ثوق‌العاده یافت و تشویق خلفای عباسی نیز در این میان : 


بسزائی ذاق 

مؤل ف کتاب الفهرست در کتاب نامپرده می‌نودسد: 

مأمون ارسطاطالیس را در خواب دید و مسائل چندی از دی 
پرسید و چون از خواب بیدار شد ترجمه کتابهای وی را خواستار شد و 
به پادشاد روم نامه نوشت و از او خواست که قسمتی ا زکتابهای ایی 


را برای وی ارسال د 


. امپراتور روم گرچه ابتدا از انجام این عم 


متناع داشت ولی بالاخره به خواستة ماسون جواب سثبت داده ونتاضای 


وی را پذیرفت. مامون برای انتخاب لتابهای سنید تده‌ای 


ترجمه نمودند". 
می‌گویند انون بقدری به کار ترجمه کنب علاقد داست کد د. 
مقابل هر ترجمه‌ای برابر ون آن طلا می‌داد و از این رو دجب 


زیادی از اطراف عراق و شام و ابران پر او جمع : 


21 تادیخ! لنمدنالاسلامی , ج ۳؛ جاب جدید س ۱ ۱۶. 
۲ تادیخالامدن‌الاسلاهی: ج ۳؛ چاپ جدید, 


ی ۲۱ ۰.۱ 


۳۹ 


پستهای حساسی داشتند چنانکه جرجی زیدان درکتاب تاریخ تمدن 
۸ نفر از آنان را نام می‌برد. این بود که بتدریج علوم مختلف از قبیل 
طب» هندسه» هیثت و نجوم»جغرافی و تاریخ ملل به‌عربی نقل و ترجمه 
شد و هم در این عصر مخصوصاً در زمان هارون‌الرشید و فرزندش 
اون فلسفه های یونان و افکار و عتاید فلاسفة اسکندریه که معروف 
به افلاطونیان جدید شدداند درقسمتهایختلف: منطق طبیعیات: الهیات» 
اخلاق» سیاست مدن نسرجمه و بدین ترتیب کتب افلاطون و ارسطو و 
جالینوس و اقلیدس و بطلمیوس و افلوطن و فرفوریوس و فیثاغورث از 
حکمای یونان و اسکندریه در دسترس مسلمین قرار گرفت و عده‌ای 
مشغول مطالعه و درس و بحت آنها شدند. 

البته قسمت عمده این ترجمه‌ها توسط سریانیها و صابئین آشنا 
به زبان عربی صورت می گرفٹ و بیشتر از زبان سریانی و بعضاً هم‌ستقیم]ً 
از زبان یونانی ترجمه می‌شد» درگحقیقت کتب آنها اولین مأخذ و سراجع 
عربی در علوم نامبرده بشمار می‌رود. تعدادی از این کتب و ترجمه‌ها 
را می‌توان د رالفهرست ابن ندیم مطالعه کرد. 

موضوع دیگری که تذ کر آن در اینجا لازم بنظر می‌رسد این 
است که بايد دانست بیشتر افکار و عقاید و مطالب عرفانی و فذسفی 
که از راه ترجمه و نقل به دست مسلمانان رسیده است متعلق به‌فلسته و 
مکتب یونانیان مقیم اسکندریه (افلاطونیان جدید) می‌باشد. 

گرچه معروفیت فلسنه ومکتب افلاطونیان جدید به‌اندازة شهرت 
فلسفه افلاطون و ارسطو نیست ولی در غین حال بیشتر آراء فلسفی و 
عرفانی و نفوذ فکری در بیان مسلمانان از افلوطن و فرفوریوس و سایر 
شاگردان افلوطن (افلاطونیان جدید) است و حتی بسیاری از مباحث و 
عقاید و آراء عرفانی و فلسفی که به افلاطون و ارسطو نسبت داده شد از 


افلاطونیان جدید ى باشد و به‌عغلط بهاوسط دیگران موب شده 
جدید می و ب بهارسطو و وب 


۳۳۹ 


استگاء 

مرحوم د کترقاسم غنی در جلد دوم کتاب بحث دد آڈار hs‏ 
احوال حافظ ضمن اظها رنظر فوق شواهد و قرائنی آورده‌است که ذيلا 
قسمتی از آنها ثقل می‌شود: درکتاب امبرده هی‌نوبسد: فلسنه‌ای کد 
در آن ایام در شام و در بین سریانیها که مترجم اولیه افکار نلسفی 
عستند زیاد شایم نود همان فلسنهٌ افلاطونیان حدید بود. 

اف 

سعودی در کتاب التتبیه دالاشراف می‌کوید فلسفه شايع در 
زان ما فلسف فیثاغورث است و مقصود (مسعودی) از آن عمان 
افلاطونیان جدید است. 

اول مسلمانی که بشهور به‌فسفه شد یعقوب لندی است که 
به لقب فیلسوفالعرب ملقب است این 


ن مرد با همه اشنانی که به‌فسنه 
ارسطو داشته تابع اقلاطونیان حدید بوده است. 

ابونصر فارایی مثل کندی تابع افلاطونی جدید است بدون‌ایتکه 
این اسم را شنیده باشد و با آنکه معروف است که کتاب نفس ارسعلونی 
هیده کنده که در پشت آن فارابی به خط خود نوشته این کتاب را صدبار 
خوانده‌ام باز همه جا آثار فلسنه نوافلاطونی آشکار است که غالبا 
پوسیلك فرفوریوس شا گرد فلوطین. متتشر شده, و از واه ترجمین بهحگمای 
اسلام رسیده است. در زسان معتصم یکی از نصارای لبنان بک جزء از 
نلیده فلوطین را به‌عربی ترجمه کرده و معلوم ثیست چرا بدناه حکمت 
الهی ارسطو منتشر لرده است. 

(توضیح آنکه مولفات فلوطین را شاگردش فرفوریوس در 2 
جلد نشر داد که هر جندی از آن را :06ع«ن/ ناسیده‌اندا. 

کتاب اٹولوجیا ترجمه ابن‌ناعسد حمصی که در حانبه داب 
قبسات در طهران به‌چاپ رسیده و به شلط منسوب به‌ارسطو است یحی از 


کتب معروف افلاطونیان جدید است له تالیف افلوطین پا ملتقط از 


۳۳۱ 


آثار اوس ت که درقرن سوم هجری ترجمة عربی آن منتشر شده است. 
یکی از آثار مهم افلاطونیان حدید نوشته ها ئی اس ت که به غلط 
به دیونیزیوس شاگرد بولس رسول منسوب است و قاعدتا متعلق به یکی 
از عرفای پیرو نوافلاطونی موسوم به استفن بارسود ایلی سوری است 
43 در اواخر فرن پنجم مبلادی معروف و مشهور بوده است. 
یک نسخه ازکتاب استفن که احتمال قوی دارد اصلا" به‌زبان 
سریانی نوشته شده ند آنکه از یونانی ترجمه شده باشد در بریتیش 
میوزیوم لندن موجود است و این نسخه که غالب سریانیها آن را از 
استفن دانستهاند به غلط به‌شاگرد پولس رسول فسبت داده شده و ادعا 
کرده‌اند که درقرن اول سسیحی نوشته شده است. 
این کاب به‌زبان لاتینی ترجمه شده و اساس تصوف و عرفان 


قرون وسطی در مغرب اروپا بود و در شرق نیز نفوذ بسیاریافت یعنی 
نسخه های فراوانی به زبان سریانی در شرق شایع شد و تفاسیر بسیاری 
بر آن نوشته شد و در اواسط قرن نهم میلادی (قرن سوم هجری) 
شهرت دیونیزیوس از عراق و شام تا اقیانوس اطلس را فرا گرفت و 
کتاب او کف به‌ناء کشف سرادالهی معروف شد به‌عقیده بعضی» شرق 
و غرب را صوفی کرد یعنی ترجمه‌های یونانی و لاتینی آن سبب پیدا 
شدن اصول تصوف اروپای غربی شده و ترجمه‌های سریانی آن درسلل 
اسلامی یعتی در تصوف مسلمین که در اول زهد و ترك دنیا و اهمیت 
دادن به‌حیات اخروی بوده نفوذ شدید و تأثیر قوی نموده است. حاصل 
آنکه این اصطلاحات و افکار و آراء در بین سلمانان غرب آسیا و 
مصر از آنجا نفوذ یافت و اولین شکل منظم تصوف اسلامی از همین‌جا 
پدیدار شد, 

این فلسفة نوافلاطونی اسکندریه از هر یک از فرق مختلفة 
فلاسفه چیزی گرفت و از همه پیشتر از افلاطون که نام آن فلسفه را 


۳۲۲ 


به‌خود داد و خود را نوافلاطونی نامید» زیرا اساس فلسف ماوراء 
طبیعی آن مأخوذ از افلاطون است. 


در هر صورت نفوذ و تأثیری که انتشار فلسفه‌های پونانی و 
نوافلاطونی در اسلام داشت درسه قسمت متما یره فلسفه » کلام : تصوف 
ظاهر گردید که اینکت بطور اختصار به‌توضید در پیراسون ه رکداه از 


موارد مزبور می پردازیم. 


تکوین فلسثذة اسلامی 

پس از نقل و ترجمه کتب و بانی فلسفه پونان و افلاطونیان 
جدید با وجود نارسائی و خلل و دشواریهائی که در ترجمه‌ها وجود 
داشت‌عده‌ای از سلمانان و دانشمندان از آن استقبال نموده و بدفرا- 
گرفتن و بطالعه و درس و بحت آن پرداختند مخصوصاً که خلفای 
وقت نیز بدین کار علاقة زیاد نشان می‌دادند و با تشکیل مجالس 
علمی و محافل بحث و مناظره در ترویج آن سی کوشیدند. حتی‌ها رول- 
الرشید و مأمون خود بهر؛ وانی از فلسفه داشتند و در بعضی ازمباحثات 
و جلسات شخصاً طرف بحت قرار میگرفتند. 

باید متذ کر شد که در ابتدا بحثهای فلسنی بیشتر جنبذ تقد 
داشت و فلاسفة اسلامی شارح و مسر عقاید و آراء فلاسفة بونان + 
اسکند ریه محسوب بی‌شدند. 


اه هی اس 


ولی مدتی تفت که توبرط عددای از 
اسلامی مطالعة دقیق و تجدیدنظر در مباحث و مبانی فدسنه درنان و 
نوافلاطونی بعمل آمدو اساس و مبانی نک فلسفذ نوین اسلامی لی ربزی 


گردید و بتدریج تکامل و توسعه یافته. نفلردات و مبانی جدیدری در 


ان پدید امد و نیز مباحت و فروت تازه‌ای بر آن افزوده 


تکامل فلسنه با وضع ی که در اسلام به‌خود گرفته بود با قطم‌نظر از 
ارزش علمی و فکر ی که داشت در ترقی و پیشرفت ساير علوم و معارف 
اسلامی نیز تأثیر شایانی بخشید و ضمناً عده‌ای از فلاسفۂ بزرگ اسلدم 
با یک قسمت از نظریات صاب و ارزند؛ فلسفی خود توانستند قسمتی 
از معضلات فکری را حل و از این راه خدمتی به‌علوم اسلای و 
پیشرفت و نفوذ فکری اسلام بنمایند. 

باوجود هم اینها نباید از نظر دور داشت که چون مقیاس و 
یزان در فلسنه عقل و منطق و استدلال است ولذا مباحث فلسفی 
هیچوقت در حال جمود و در یک حال باقی نمانده و همواره در تطور 
و تحول بوده است» به‌همین جهت تضمین صحت و واقعیت مسائل و 
آراء فلسفی تا آنجا که عقل و برهان آن را تأیید می کرد امکان‌داشت؛ 
بدیهی است کد یک چنین صحت و واقعبت فلسفی نظر بهاختلاف 
آراء و روشهای بتفاوت بطالعه؟ و بحث و سنجش و احتمال نارسائی 
و اشتباه عقل و نقص استدلال» جز واقعیتی نسبی و قابل تحول نمی 
توانست باشد مخصوصاً آنجا که پای مباحث طبیعی درمیان بوده این 
نسبت و تبدل آراء آشکارتر و روشنتر ظا هر می‌گشت. 

روی این اصل تفسیر و تطبیق اصول و مبانی دینی که وافعیت 
غبرقابل تغییر آن بوسیلةٌ وحی الهی تضمین شده است با آراء و نظریات 
فلسفی مأنند تطبیق و تفسیر افکار و نظریات دینی با مسائل و مبانی 
علوم طبیعی خالی از اشکال و اشتباه نبوده است و از اینجاست که 
در پاره‌ای از مسائل دینی خلط و اشتباه گریبانگیر بعضی از فلاسنة 
اسلام شده و آنها را دچار لغزش نموده است مخصوصاً درموارد ی کد 
منطق واستدلال را کنار گذاشته ومانند صوفیه عنان‌عقل را بهدست‌ذوق 
واحساسات وعرفان‌بافی سپرده‌انداز انحراف وبیرا هه رفتن مصون‌نمانده‌اند. 


TTF 


تکامل علم کلام در اثر نفون فاسفه 

پر واضح است که مسلمانان در صدراسلام باوجود بیانات حامم 
قرآن و توضیحات رسول ا کرم(ص) و ایمان قاطع به‌وحی الهی؛ احتیاحی 
بعلم کلام و بحث عقاید و بذاهب که بطور تفصیل ستکثل براهین 
و دلایل عقاید اسلامی باشد نداشتند و معاشرت و مراوده و احتجاج 
با ملل و پیروان مذاهب دیگر نیز بسیارکم و اصولا طوری نبود که 
مسلمانان در مقابل آنها در صدد تجهیزات علمی و دفاء منطقی از 
عقاید اسلامی برآیند. 


البته اين وضع ادامه نداشت و در حقیقت با پایان یافتن حکوست 
خلفای راشدین مقتضیات و اوضاع بکلی عوضر شد واختلافات عقیده‌ای 
و انشعابات بذهیی دامنگیر جابعة اسلاسی گردید. 

و اولین نمودهای آن بصورت اختلاف در مسائل اعتقادی 
مذهبی پدید آد و سپس بتدریج موجب انشعاب و پیدایش بذاعب 
گوناگون شده وحدت ختبده‌ای که اسلام به‌آن سفارش ا کید کرده بود 
از ذست رفت ای همین اختلافی در غقیده و فکر شا و زم اتخطاط 
و تلائی و بروز انواع اختلافات داخلی دبگر د بالاخره سوجب سقوط 
جاسع معظم و مقتدر اسلامی گردید ! 

بر اثر اختلاف در سائل اعتقادی طرفداران هر عقیده‌ای برای 
اثبات عقید؛ خود و دفاء از آن مجبور یه‌استدلال و اقامڈ دلیل شده 
به‌ادله نقلی ( کتاب ا و عقلی پناه بردند و از همیتجا مباحث 
اولیه و پایه‌های علم للام بوجود آمد و با توسعه و پیشرفت قلب ه. 
اسللام و اختلاط سلمین با ملل و پیروان مذاهب و ايان مختلف 
ناگ 


مذهبی و عقیده‌ای لد روسا و پیروان مذاعب دیگر در حکه‌تهای 


ر توسعه و بسط و رونق بیشتری بافت زرا باوجود آن هه آزادی 


اسلاسی داشتند و شیوع احتجاجات و بباحثات و فعالبتهای مذهبی 


۳۳۵ 


بالاخره دانشمندان اسلامی مجبور بودند که بمنظور جلوگیری از نفوذ 
عقاید و افکار بذاهب و ملل غیراسلابی و اثبات حقانیت آیین اا 
و همچنین در مقام دفاع از عتاید و اصول اسلامی و رفع شیهات و 
جواب ایرادات دیگران به‌ترتیب و تنظیم دلائل و براهین علمی و 
نقلی و عقلی بپردازند و درضمن با عقاید و اقکار دیگران نیز آننانی 

این نهضت علمی‌از نظر تاریخ درست‌سقا رن باانتشار ترجمه‌های 
مکاتب غلسنی پونان و نوافلاطونیان بود و از اینرو علماء عتاید و 
بذاهب و کلام که همواره در صدد تهیه تجهیزات عامی و استدلالات 
منطقی بودند از این فرصت حدا کثر استفاده را کرده و از آراء و نظریات 
و سائل فلسنی (یونان و اسکندریه) به‌میزان قابل ملاحظه‌ای بهرهم 
برداری نمودند البته نباید فراموش بشود که در هر حال منظور اثبات 
و يا رد عقاید و نظریات مذهبی بوگ, 

به‌سرور زمان با تکاسل فلسفه اختلاط و مزج بین فلسفه و کلام 
بیشتر شد و بتدریج مباحت زیادی از فلسفه ازقبیل مسائل مربوط به 
«وجود» (هستی) و اسکان و وجود و امتناع وبا هیت و مقولات عشر.. 
وارد در علم کلام گردید و بدین وسیله بر رونق و توسعة آن بیش از 
پیش افزوده گشت. 

نفوذ فلسفه در علم کلام موجب آن شد که برای تمایز فلسنه 
و کلام و حفظ حدود ه رکدام از آن دو یک فرق و امتیاز اصطلاحی 


مقرر و بیان کنند» از این رو معروف شد که در علم کلام عمواره بحت 
بر طبق سوازین و اصول دینی است ودرفلسفه نظرتنها به‌عقل و منطق 
و برهان است و بس. 

ولی با وجود اين» شبامت یعضی از مباحث فلسفی ‏ وکلامی به 
اندازه‌ای بود که تمایزبین نظر فلسفی ‏ وکلامی درآنها با مقیاس مزبور 


۳۳۶ 


نیز مشکل و دشوار بنظر می رسید. 

در پایان این بح تا گفته نماند که علم کلام و بحث عقاید و 
مذاهب درهرعصر برای‌سبائل اعتقادی دینی ضرورت تمام داردنهایت 
باید روش و مباحت و ببانی آن در هرعصر طوری باشد که بتواند از 
عهد؛ جواب احتیاجات روز برآید چنانکه در عصر حاضر که بجای نزاع 
اشعری و معتزلی و افکار و عقاید کمونیستی و سببحیت و فعالیتهای 
مذاهب ساختگی و شبهات‌آنها اسلام و عقاید مسلمین را تهدیدس یکند» 
عل م کلام قدیم فاقد ارزش و فاید؛ اساسی است و بايد طبق متتضبات 


3 زان در آن تجدیدنظ رکاسل بعمل آید. 


تأثیر فلسفه نوافلاطونی در تصوف 
بوضوع مهم و عمده در این بحث مین بررسی تأثیر و نفوذ 
ع 
فلسفه‌های بونانی و نوافلاطونی در تصوف و چگونگی و میزان این 


تقو است یعنی در حقیقت منظور ما از این مقدمه و بحث این بود که 


وسیله زمینۀ بحث را برای پاسخ دادن به‌یکد سوال اساس ی که در 
ضمن بطالعة تاريخ تصوف دراسلام با آن روبرو حستیم آمادهکنیم» 
اینک پاید ىمن اشاره به-غّال مزبور به‌توضیح پاسخ آن بپردازیم. 

سوال این است که با وجود اینکه جنبشیای اوه صوفیگری در 
اسلاء فاقد اصول نظری فلنی و عقاید عرفانی و ذوقی بود و صرفاً یک 
ملگ عملی محسوب سید جکونه و از کجا پس از گذشتن یکث فرن 
( بطور تقریب ) از آغاز صوفیگری یعنی درست از اواسط فرن سوم عجر . 
نصوف بصورت یک مکتب خاص عرفانی درآمد و افکار وعناید مخسوصس 
نظری و ذوقی در آن بیدا شد بطوری لد تصوف بدین وسیله بکلی تغییر 
شکل داده و ترتیبات نوینی به‌خود رفت و همان عقاید و افکار تازه 
عرفانی و ذوقی اساس و پایه صوفیگری در قرنهای بعد گردید. 


۳۳۷۲ 


برای روتن‌شدن پاسخ این سوال بايد به‌دو مطلب توجه‌داشت: 

,. چنانکه در مقدمۀ این بحث گفته شد انتشار و نفوذ افکار 
و عقاید فلسفی یونان و اسکندریه از قرن دوم هجری آغاز شد و درمدت 
خلافت بنی العباس روزبروز برتوسعه و شدت نفوذ آن افزوده گشت و از 
طرفی هم ضمن بحثهای سای دانستیم که اولین جنبشهای صونیگری 
در اسلام از نیمه اول قرن دوم شروع و در اواخر قرن دوم و نیمةاول 
قرن سوم «جری به‌بحبوحة ترقی خود رسید بطوری که بصورت یکت 
مسلک وصف سمتاز و کادر منظم با اصول و فروع و آداب معین وسمتاز 
درآمد تا آنجا که توجه محافل روحانی و حتی خلفای عباسی وقت را 
نیز به خود جلب و معطوف نسود. 

بنابراین می‌توان اینطور گف ت که در قرن دوم دو جنېش و دو 
موج نوظهور متقارن (از نظر زسان) بطور موازی در صفح تاریخ اسلام 
پدیدار شد. از یک طرف موح افیکار نلسفی و عقاید نوافلاطونی و از 
سوی دیگر نهضت صونیگری. 

البته این دو موج در آغاز باهم فاصله داشت و اگر اختلاطی 
هم‌بود» بسیار ناچیز و نامحسوس بود و در حقیقت بی‌توان گف ت که 
پیشروی و توسعه آن دو در دو خط و در دو سیر جدا صورت می‌گرفت 
فلی عمده مطلب و رمز سؤالی که مطرح شد اینجاس ت که آیا در قرن 
سوم که صوفیگری اساس نظری و عرفانی یافت این دو موج به‌هم 
رسیده و از اختلاط آن دو بود که چنین تحول اساسی در تصوف روی 
داد و یا اینکه تصوف از تأثیرات عرفان و فلسفه کابلا بر کنار بود؟ 

ج . با مطالعة صوفبگری قرن سوم هجری و مقايسة افکار و مبانی 
آن با نظریات و آراء فلسفة نوافلاطون مطلب کاملا" روشن و واضح 
می‌گردد زیرا این بطالعه و بقایسه بخوبی می‌رساند که همان افکار 
و عقاید نوظهور عرفانی وذوقی که در قرن سوم موجب تحول صوفیگری 


۳۳۸ 


و تغییر شکل آن شد عبارت از یک قسمت از مباحث و نظربات فلسفة 
یونان و نوافلاطونی است که در آن عصر در ميان سسلمین انتشاريافته 
بود و تشابه تامی بین قسمت نظری و عرفانی تصوف و نظریات عرفانی 
نوافلاطونی وحود دارد. 

و چنانکه در اوائل کتاب گذشت از جمله مباحث و نظریات 
مهم عرفانی فلسفه های یونانی و نوافلاطونی مربوط به‌نظریه «وحدت 
وحود» و «عشق» و« کشف و شهود» و نظائر اینهاست. 

در صورتی که همانطوری که خواهيم دید همین نظریه ها وعقاید 
عرفانی در صوفیگری قرن سوم به‌بعد از ارکان و مبانی اساسیمحسوب 
می‌شود. 

بدیهی است که وجود اینگونه آراء و نظریات عرفانی نوافلاطونی 
در تصوف بخوبی می‌رساند که صوفیگری در قرن سوم که بقارن با اوج 
و انتشار فلسته نوافلاطونی بود تاچه اندازه تحت تأثیر و نفوذ عقاید 
نوافلاطونی قرار گرفته است و با ملاحظة اینگونه تشابه و نفوذ جای 
تردیدی باقی نمی‌ساند که قسمت نظری و عرفانی و ذوقی تصوف سأخوذ 
از فلسفه افلاطونیان جدید است. 

بعلاوه قرائن و شواهد دیگری نیز در تاریخ دیده می‌شود که 
مطلب را روشنتر می‌سازد. 

از آن جمله سشاهده می‌شود که سریانبها و صابئین له «اسصه 
نقل فلسفهة بونان و افلاطونیان حدید بودند درنواحی شام و سسو زند تی 
می کردند و بطوری که بی‌دانيم شام و مصر در اپتدا از سرا لز سیم 
تصوف بوده اس 


و اسکندریه و تشکیل حوزه‌های علمی در بغداد مر دزب صوفبگری 


و نیز در تاریخ می بینیم که سی از انتشار هاچ نمنانی 


نیز به‌بغداد انتقال می‌بابد و تحول تصوف نیز که در سایق بهآن اشاره 


۳۳۹ 


شد در بغداد صورت می‌گیرد و اولین مجمع روحانی و جلسات صوفیان 
به‌نام «حلقه» در بغداد تأسیس می‌شود و این موضوع درست مقارن با 
اواسط قرن سوم هجری یعنی آغا ز پیدایش افکا رعرفانی در تصوف‌می پاشد, 


کون باید شواهد و نمونه‌هائی از موارد تشابه افکار فلسفی و 
نوافلاطونی را با قسمت نظری و عرفانی تصوف در اینجا ذ ک رکرده 
و پارهای از عقاید صوفیه را در این موارد مطالعه و بررسی نمائیم و از 
آنجا که سه موضوع نامپرده یعنی«وحدذت وجود» و «عشق و محبت» و 
۷ کیش و شهود» از بارزترین موارد تشابه و نفوذ و اقتباس می‌باشد 
و در تصوف اهمیت فوق‌العاده دارد از اینرو با در نظر گرفتن اختصار 
دراینجا فقط به توضیح و بررسی آن سه مورد اکتفا می کنيم. 


وحدت وجود از نظر صوفیه 

درمیان سباحث ذوقی و نظریات عرفانی که از فدمنه نوافلاطونی 
درمیان مسلمین انتشار یافت موضوع وحدت وجود بیش از هرچیزتوجه 
صوفیه را به خود جلب کرد بطوری که پس از ننوذ این عقیده در تصوف» 
یک انتلاب و وجد و حال عجیبی درکادر تصوف پیدا شد و عده‌ای 
ازسران صوفیه از قبیل نوری و حلاج و بایزید بسطامی و شبلی سرت 
باده «وحدت وجود» گشته و بعضی از آنان حالت جنون‌آمیزی به خود 
گرفتند. 

سخصوصاً هنگامی که با مسل «فناء» نیز توفیق و آمیخته‌گردید 
بصورت یک عقیدۀ تند و ذوقی صرف درآمد که با هیچ منطق و دلیلی 
سازگار نبود. 

تفسیری که صوفیه برای «وحدت وجود» قائل شدند حتی ازنظریه 
وحدت وجود نوافلاطونیان نیز بمراتب افراطیتر و اغراق آمیزتر بود 


۳۳۰ 


چنانکه بعدها که در فلسنه تفاسیر و نظریات مختلف دربارة «وحدت 
وجود» سطرح و سورد بحث قرار می‌گرفت از نظریه وحدت وجود صوفیه 
بعنوان افراطبترین نظرات یاد می‌شد. 
برای آشنائی با ذظریة صوفیه درباره سئلهُ وحدت وجود لازم 

اس ت کلمات و گفته های خودشان را مطالعه کرد؛ اينک ما چند نمونه 
از گفتار سران اولیه صوفیه را در اینجا می‌آوریم. 

ذوالنون مصری متوفای ‏ ء م گوید: زنها رکه به‌معرفت مدعی 
نباشی یعنی اگر مدعی باش ی کذاب باشی» دیگر سعنی آن است که چون 
عارف و معروف در حقیقت ۳ است تودرسیان چه بدید می‌آنی . 

چنانکه از صفت عارف پرسیدند گنت عارف بیننده بود بی‌علم 

و بی‌عین و بی‌خبر و بی‌مشاهده و بی‌وصف و بی کشف و بی حجاب 
ایشان ایشان نباشد و ايشان بدیشان نباشند بل که ابشان که ايشان 
باشند به‌حق ایشان باشند'. 

وکت حسیق از اقپوسید با که محبت کم ها آنکد رو 
من درمیان نبود". 

نقل است که سری (سقطی متوفای میب ) خواست که وک 
از اولیاء را ببیند پس باتفاق یکی را برسر کوهی بدید چون بدوی 
وسید گفت السللام علیکک ت و کیستی ؟گفت:او. گفت توچه م ی کنی ؟ گفت: 
او» گفت توچه می‌خوری؟ گنت او. گنتم این که می‌گونی .او , از 
اين. خدای را می‌خواهی؟ این سخن بشنید نعره بزد و جال بداد 

در شرح حال بایزید بسطامی متوفای ,دم نقل است لد ت 
۱. تذکرتالاولیا»: ج ی NTF‏ 
۲ همان سنبع: ص ۰۱۲۳ 


۳. ايضاً؛ ص NEY‏ 
۴ ایشا ص ۲۴۸. 


۳۳۱ 


بار در خلوت بود برزبانش برفت که «سبحانی ما اعظم‌شانی» (من‌منزهم 
چه بزرگ است شأن و مقام من) چون اعتراض کردند گفت: بایزید این 
است که می‌بینید آن بایزیدنبود. پس گفت:«نزة الجبار علی‌لسان عبده» 
(خدای جبار خود را بهزبان عبدش تقدیس و تنزیه نمود)۱. 

و گنت سی‌سال خدای را می‌طلبیدم چون پنگرستم اوطالب بود 
و من مطلوب . 

پرسیدند از اسر معروف و نهی از منکر» گفت در ولایتی باشید 
که در وی امرمعروف ونهی‌از منکر نباشد که هردو در ولایت خثق 
است در حضرت «وحدت» نه ابر معروف است و نهی‌منکر ۳ 

و گفت خدای تعالی براسرار خلق مطلع است به‌هرس رکه نگرد 
خالی بیند مگر سر بایزید که از خود پربیند. 

و گفت مثل من مثل دریاست که آن را نه‌عمق پدید است و ند 
اول و آخر پیداست و یکی از وی سؤال کرد که عرش چیست؟ گفت 
منم و گفت کرسی چیست؟ گفت منم؛ گفت لوح وقلم چیسنت ؟ کت منم » 
گفتند خدای را بندگانند بدل ایراهیم و موسی و عیسی صلوات‌النه‌علییم 
اجمعین» گفت آن همه منم .گفتند می‌گویند که خدای را بندگانند بدل 
جبرائیل و میکائیل و آسرافیل گنت آن همه منم مرد خاموش شد؟ 
بایزید گفت بلی هر که در حق محو شد و به‌حقیقت هرچه هست رسیده 
همه حق است اگر آن کس نبود حق همه را پبیند عجب نبود؟. 

بایزیدرا گفتند فردای قیامت خلایق در تحت لوای محمدعلیه. 
الصلوة‌والسلام باشند گنت به‌خدائی خدای! که لوای من از لوای 


۱ ایضاًء ص ۱۳۴ 
۲. ایضاء ص ۱۳۵. 
۳ ایضاء ص ۵۷ ۰۱ 
۴ ایضاء ص . ۱۶. 


rrr 


محمد(ص) زیادت است که پیغامبران و خلایق در نحت لوای من باشند 


یعنی چون «منی» را نه‌در آسمان مثل یابند نه در زمین صفتی‌داندد 
صفات سن در غیبت غایب است ی آن که در 


او سخن گفتن چهل بحض است و سراسر همه غیب است پس چون 
کسی چنین بود چگونه این کس این کس بود بلکه این کس را زبان 
حق بود و گوینده نیز حق و گفت آنکه نطق او بی‌ ينطق بود و بی بسع 
و بی‌یبصر تا لاجرہ حق برزبان بایزید سخن گوید.و آن آن بود 
که لوائی اعظم من لواء محمد (ص) بلی لوای حق از لوای محمد( ص ) 
عظیم تر بودچون رواداری که انی‌اناالله از درختی آید روادار که‌لوائی 
اعظم من لواءبحمد (ص) و (سبحانی) ما اعظم شأنی از درخت نهاد 
بایزید آید!, از جنید بغدادی‌توفای يو م که صوفیه وی را سیدالطا بنه 
گویند نقل است که گوید: معرفت وجود جهل است در وقت حصول 
علم تو باز نگردم تا از محمد تا در تحت وطای من نیارد این آن «عنی 
است که شیخ بایزید گنته است لوانی اعظم من لواء محمد. 

شیخ عطار در شرح حال حلاج متوفای سال ٩‏ می‌نویسد: 

جمله برقتل او اتفاق کردند از آنکه می‌گفت: الاالحق. گفتد- 
بگوی: هوالحق گنت بلی همه اوست شما می‌گوئید کم گم شده است 
بلکه حسین گم فده است بحرمحیط گم نشود وکم نگردد. 


حسین (حلاج) زا بيودند تا بر ذار کنتد. جدهزار ای درد 


آمدند و او چشم گرد می‌آورد و می تفت حق‌حق‌حق اناالحن. ابو 
شبلی که از سران صوفیه و معاصر جنید بوده و جنید در حسس لد 
برای هرقومی تاجی است و تاج این نوم (صوفیه ! تبلی است. دراه 
حلاج گوید. من و حلاج یک چیزیم ابا مرا بددیوا 
خلاص يافتم و حسین را عقل او هلالد لرد. 


شيخ ابوسعید اپوالخیر می‌گوید کد هجده‌هزار عالم از باتز ند 


نکی نسبت ردن 


۳۳۳ 


پر می بینم و بایزید درمیانه نبینم. 
در اسوادالتوحید ضمن حکایات سقایات شیخ ابوسعید نقل م ی کند: 

یک روز شیخ بوسعید در نشابور مجلس می‌گفت چون سخن گرم شددر 
سیان سخن گفت لیس فی‌الجبة سوی‌الله و انگشت مسبحه برآورد در 
زیر جبه که پوشیده بود اینجا که سینه سبارك او بود انگشت مبا رکش 
بهجیه برآمد و بسیار از مشایخ حاضر بودند گنتند زیادت کن گنت 
عارف و معروف او است. 

تا تو خدای و بنده می‌گوئی شرك می‌نشیند بنکه عارف وسعروف 
یکی است چدانکد گنیدائد در حقیقت اوست اینجا خدای و بنده کجاست 
یعنی همه خدای است. 

غایت توحید انکار توحید است یعنی هرتوحید که بدانی انکار 
کی که این نھ توخید است, 
سیدند از توحید» گفتینین است, گفتند چگوند؟ گفت‌آنکد 
بشناسی که ح رکات و سکنات خلق فعل خدای اس ت که کس را با او 
ش ر کت نیست چون این بجای آوردی شرط توحید بجای آوردی. 

نقل اس ت که شبی با مریدی در راہ می رفت سگی بانگ کردجنید 
گفت لبیکلبیکث !مرید گفت این چه حال است؟ گفت قوه و دمدمه 


سگ از قهر حق تعالی دیدم و آواز از قدرت حق تعالی شنیدم و سگ 


را درمیان ندیدم لاجره لبیک جواب دادم. 
خدای تعالی سی‌سال به زبان.جنیدباجنید سخن گفت و جنید در 
ميان نه و خلق را خبر نه. 
ابوالعباس قصاب امتاد و پیر شیخ ابوسعید ابوالخیر گوید. 
آگو کسی بودی که خدای را طنب کردی جز خدای؛ خدای 
دو بودی. 
گفت خدای را خدای جوید خدا یابد خدا را خدا داند. 


۳۳ 


و کل وظاه سن بزرکت: اسف ت از او (یعنی از پیغمیر اسلاء ) جون 
اوی جوینی و چون استاد امام اپوالقاسم القشیری و استاد اسع عر 


صابونی‌و مشایخی دیگراز بزرگان که کسی‌براین سخن اعتراض نتوانست 
کردن و همه را وقت خوش شند! چنانکک پی‌خویشتن شد: بردند و به 


از همه مشایخ خرتها در مان نهادند! 


شیخ عطار در تذکرةالاولیاء در شرح حال شيخ اپوانحسن خرفاتی 
(از بشایخ قرن چهارم صوفبه) نقل می کند: روزی مرقع پو از هوا 


درآید! پیش شیخ (ابوالحسن خرافانی) پا برزمین می‌زد و می لفت 
جنید وفنم و شبلی وفتم بایزید وفتم. شيخ برپاخاست و پا پرزسین زد و 
گنت : مصطفی وقتم و خدای وفتم. 
گنت می‌انديشم که فردا چون مرا از خاك برآری و خلق را در 
عرصات حاض رکنی ( خطاب به خد است ) من‌در آن موقت پیرا هن بوالحنی 
خود از سربر کشم و در دریای وحدانیت غوطه خورم تا همه واحد بود 


و پوالحسن نماند و م وکل خوف و مبشر رحای بر 


و لت که پوالحسن اویم اد او پوالحسن من است. 


بايد دانس ت که پس از قرن چیاره وحدت وجود در سیال صرنب 


توسعه و رونق بیش 
آنچه راکه پیشینبانشان 
بدئیست قسمتی ا رکلمات و اشعار 


نفحات‌الانی در رح حال ابوعبدالله بدانی ۱ج 


کفتي که من غیرخدا نیستم ! زاهد گفت سخن منصور آوردی؟ من‌گنتم 
من بەھ یکت هه برآرم توانم که صد هزار چون منصور پیدا کنم ! 

و از جمله اشعاروی است: 
با جمله خدای پاك پاکیم تی زآتشی ویاو اپ واک 


از عستسی و نیسسی همیشه عریان شده‌ايم و جابه چا کیم 
حقیقت جز خدا دیدن روا نیست که پیشک هرد وعالم‌جزخد انیست 


تا حق به‌دو چشم سرنبدم هردم از پای‌طلب می ننشینم هردم 
گویند خدا به‌چشم سرنتوان دید آن ایشانند ومن چنینم هردم 

محیی الدین العربی که موسس فرقة خاصی در تصوف است در 
کتاب فصوصالحکم می‌نسویسد: اعتراض حضرت موسی(ع ) بر هارون 
در آن زمانی که به‌طرف قوم خود مراجعت نمود و آنها را گوساله پرست 
دید برای این بود که چرا نگذاشتی آنها گوساله را ب 

سپس می‌گوید: عارف کسی اس ت که خدا را در همه چیژیبیند 
بلکه او را غین هرچیز ببیند, کلمات تند محیی‌الدین در این باره زیاد 
۱ 


ملای روسی (ثلوی) گوید: 


اق دل تو به هرخیال مغرور مشو پروانه صنت کشت هرنور مشو 
تا خود بینی تو از خدا دورشوی نزدیک خود آی‌وازخدادورسنو 
> 


ای قوم به‌حج رفته کجائید کجائیسد 
موق عم ایی جات اه ا 
معشوق نسوهمسایة دیوار به‌دیوار 
در بادیسه سرگشته شما درچه هوائید 
> 


۳۳۶ 


نفس کل وهرچه زادازنقش کل همچو طفلان با پدر آمیختند 
رافضی انگشت بردندان گرفت چون علی را باعمرآمیختند 
۳۹ 
پیش از آن کاندر جهان باغ رزو انگور بود 
از شراب لایزالی جان ما مخصور بسود 
ما به بغداد ازل لاف اناالحق سی‌زدیسم 
پیش از آ کین داروگیر و نکنه منصور بود 
آنیا که طلیکار خدائیسد خدائیسد 
وا ا سک ما تیه ها لیس 
چیزی که نکردید گم از بهرچه جوئید 


واندرطلب. کہ ده پوس 


اسمید و حروفید وکلایید و کتایید 
تیان اهو مساق ا 
هم موسی و هم معجزد و شم ید بیضا 


هم عیسی و رهبان و سماوات علائب- 


در 


با جو تائیه و نوا در ما ژندست 


با چو شطرنجیم اندر برد و مات بردوسات‌سا زتست ای خوش صفات 
ما که باشیم ای توما راجان جان تا که ما باشیم با تودر میان 
با عدبهائيم هستی‌ها نما تو وجود مطلق و هستسی با! 


جوی دیدی کوزه اندر جوی‌ریز آب را از جوی کی باشد گریسز 
آب کوزه چون در آب جو شود مح و گردد دروی وچون اوشود 


زین سپس نی گم‌شود نی بدلقا 


وصف او فانی شد و اة 


۳۹ 
پیر دن و بسرند سس ودوای من 
بگو یم اي سخن شمس من و خدای ہس 


E‏ ترا ستاده‌ام شمس من و خدای مسن 
شمس الدین کیشی گوید. ۰ 
هرنقش که پرنخته‌ی عستی پیسداست 
آن صورت آن کنس امت کان نقش آراست 


O.‏ ان و 1 ی 
شيخ عزالدین محمود کاشی مترجم عوا«فالمعارف و شارح قصيدة 


تائیه فارضیه دریکی از رباعیانش گوید: 
ای دوست سیان ما جدائی تاکی چون توأم این توئی ومائی تا کی 
با غیرت تومجال غیری چونماند پس در نظر این غیرنمانی تا کی 
شيخ رکن الدین علاء‌الدوله در پاسخ نام شیخ کمال‌الدین 
عبدالرزاق کاشی گوید: در وسط مقام مکاشفه حق در صورت دریائی 
در نظر آید که به‌صفت سواجی و مثبتی و ماحی متصف است ولی در 
نهایت بقام مکاشثه این مطلب غلط افناد در بدایت و وسط متام توحید 
خاصه درسماع امثال این رباعی بسیار برقوال دادهام: 
این منم نه‌سنم اگرسنی هست‌توئی ۱ 


در راه‌غمت‌نه‌تن به‌س با ندنه جان 


شيخ عطار در منطقالطیر گوید: 


۶ ا او چ ك 
اش تو عستی مرد کل لل را یبسن 
دل طلب دل بای دل 
شاه زعت الله لوید۰ 
دا شاه جهانيم ددائی جد بود واحبل بدخا پم خدانی‌جه بعد 
بای کی و دز ند بیند لد تجلی خدانی حددرد 


۱۳۳۹ 


وصل وهجران که‌عاشقان گویند از فنای سن و بقای‌سن است 
نور من عالسی مسو رکرد این همه روشن ا زضیای‌من است 
شمس مغربی گوید: 
چون بحر نامتتاهی است دائماً سواج! 
حجاب وحصدت داریاست کرت اسواج 
جهان و عرچه دراو هست جنبش دریاست؛ 
زقعر بحر به ساحیل هم ی کند اخسراج 
+ 
سبو بشکن که آہی نی سبوئی ‏ زخود بگذ رکه دریائی‌نه‌جوئی 
سغر کن ازن ومائی که مائی گذرکن از توو اوئی که اوئی 


مذهب عشق 
بطور کلی در مکتب عرفان و مسائل ذوقی و تخیلی آنچه بیشتر 
ملد استنتاج و مورد احتیاح است عبارت از احساسات سرشار ذوقی و 
کشش روانی و تخیلی و عشق می‌باشد و شخص عارف وطالب این 
مطالب تنها از این راه است که می‌تواند مطالب غامض عرفانی و 
بطور کلی حقایق ساوراء این جهان را حل و خود را در دریای مواج و 
بیکران حقایق مستغرق گرداند و به‌عالمی دلخواه خود که باهنتاد 


حجاب از نظرها پوشیده و غایب است ! اتصال یابد! 


روات است که با سنجشهای عقلانی و برهانی چنین موفتیت 

برقاصح ‌ 1 ی چنین مو 
خطیری ! امکان‌پذیر نیم ت کسی که می خواهد ارزش و واقعیت مطالب 
را با عقل و برهان و دلیل بستجد و سئولیت عقل و قبود و حدود 
برهان را قبول کند هرگز نمی‌تواند به‌چنین عالمی دست یاید و به 
استنناجات عرفانی پرسد و اصولا در این وادی پای استدلاليان چویین 
و لنک و بی‌تمکین است! لذا بايد که عقل و دلیل را کنار گذاشت و 


۳۳۰ 


با پای افزار عشق و س رکب تندرو ذوق و تخل در آن وادی قدم 
نهاد تا بتوان به‌سرعت برق‌آسا حجب را پشت سر گذاشته سوانع را 
د رنورد ید و به آنچه اندر وهم نايد رسید! 

روی این اصل در مکتب فلسفی افلاطون و افلاطونیان جدید 
اسکند ریه مسل «عشق» و « کشف و شهود» اهمیت فوق‌العاده داشته 
و قست عمد بسائل دیگر از قیبل وحدت وجود و سایر مطالب 
عرفانی از آن سرچشمه می‌گیرد شرح این موضوع بطور اختصار در 
اوائل این کتاب گذشت. 

ولذا هرجا فلسثة نوافلاطونی نفوذ پیدا کرده است از جمله 
مسئل «عشق» و «سحبت» نیز در آن جا رسوخ یافته و اهمیت شایانی 
به خود گرفته است ت چنانکه با نفوذ و تأثیر افکار و عقاید نوافلاطونیان 
در سیحیت و عقاید کلیسا» موضوع عشق و محبت الهی از جمله 
بعتقدات و افکا رکلیسا و رعبانیت مسیحی گردیده و در بیان عرفای 
مسیحی و رهبانان به‌شکل و رنگ مخصوص بسیحیت نمودا رگشته است 

و به‌همین جهت اس تکه درکادر تصوف نیز این سئله بحد 
اعلا انعکاس پیدا کرد و بصورت خاصی پرورس یافت و دار بهاختااط 
و ارتباط عمیق و دقیقی که مسال عشق با وحدت وجود داشت با نفوذ 
عقیدة وحدت وجود در تصوف مووق عشق نیز رونق و رفاج نماد 


گرفت و بتدريج مسائل دیگر مربوط به‌تصوف را تحت‌الشعان قرار 


داده و به‌آنها رنک تازه‌ای بخشيد و در دگرگوئی و تجول عوفیکری 


قرن سوم و همچنین قرنهای بعت اناا موثر افتاد تا آنجا که کک 


اساس تصوف گشته و همد چیز تاب این اصل و اساس لردند. 
اساسا برداشت کار صوفیکری از قرن سوه به‌بعد له در سور 
خود. دارای یک سلسله مطالب عرذانی و عقاید و افخار نظری «ذوفی 


شده بود طوری بود له برطبق ان اسبی لد در بالا لنتيو‌صوفیه 


۳۱ 


احتیاج میرمی به‌سلب مسئولیت از عقل داشنتند تا خود را از قید عقل 
و استدلال رها ساخنه و بی‌دغدغه بد-یر و سلوك بپردازند این بود که 
علم را موجب نشویش خاطر اهل سلوك دانسته و عقل و منطق را 
از اعتبار انداختند و به‌حال و عشق متمسک شدند. 

برطبق تنظیم و ترتیبی که از فرن چهارم به‌سائل تصوف داده 
شد و تصوف بصورت تدوین درآمد سثْلة عشق و محبت نیز از جمله 
«احوال» شمرده شد چنانکه ابو نصر سراج در اللمی‌وهجویری د رکشف. 
المحجوپ و قثیری در «ساله فمیویه ضمن بیان احوال یکه در سیر 
سوك پدید می‌آید عشق و محبت را در ردیف «احوال» ذکر نموده و 
از آن سخن کنته‌اند و بعدها چنانکه خواهيم دید عشق پرورش و 
رق تیشتری: در تصرف سرا در اشعار و ادییات صوفیه پیدا کرده 
تا آنجا که مساوق با هستی و حقیقت جهان و رمز آفرینش بشمار رفته 
است و بقول جامی در اش اللیعات (با وجود اينکه وی از صونیان 
معتدل است) «کیف ینکرالعشق و مانی‌الوجودالاهو» یعنی چگونه 
می‌توان عشق را انکا رکرد و ناشناخته شمرد در صورتی که جز عشق 
درجهان چیزی وجود ندارد. 

اينک قسمتی ا زکلمات و گنته های سران اولیه تصوف را دربارن 
عشق در اینجا می‌آوریم و سپس پاره‌ای از بیانات و ترنمات و اشعار 
صوفیان متأخر را نیز برای مزید توشیح قل می کنيم تا حقیقت اسر از 
زبان خودشان معلوم گردد و در نمن توسعه و نطور سعانی و لطائف 
و نتایج عشق ذ درسیر تصوف درست روشن شود. 

شيخ عطار در قذكرةالاولياء می‌نسویسد: نقل است که حنید 
گفت سری (سقطی) روزی از من از محبت پرسید گنتم ده گروهی‌گنتند 
موافقت است و گروهی کنتند اشارت است و چیزهای دیگر گفته است 


«سری» پوست دست خویش را بگرفت و بکشید پوست از دستش 


FY 


برنخاست گفت بعزت ا وکه اگر گویم این پوست از دوستی او شک 


شده است راست گویم و از هوش بشد! و روی او چون ماه گشت. 

«نقل اس ت که سری گفت بنده به‌جائی پرسد قر نکد که اگر 
تیری یا شمیشری بر وی زنی خبر ندارد و از آن خبر بود اندر دل من, 
تا آنگاه که آشکارا شد که چنین است. 

در شرح حال معرو ف کرخی می‌نویسد: نقل است که یکدیار 
شوق بر وی غالب شد ستونی بود برخاست و آن ستون را درکنارگرفت 
و چندان بنشرد که بیم آن بود که آن ستون پاره شود ! 


است ادیش ایشان ازخدای 


و گفت علاست اولیای خداسه چیز 


بود و قرار ایشان با خدای بود و شغل ایشان در خدای بود. 


توالتین رئ اقل رد 


| را برایشان عرخه کردم و ند < 


تیادند یک حبه مانده آن. کک جزه نیز 


برایشان عرضه کردم. نة جزء روی به‌پهشت نهادند. دکك جزء .= 


آن یکت حزء 


ده حزء شدندة دوز پیت ابشان آویده همه بر‌دند 
جن رح سین ور ۵ 

و پرا کنده شدند: از بیم دور یب بک حده ماند ند به دلي فردفته 
پر زر بیم دو ك جر پا ر 


شدند و نه به‌بهشت ټل کردند و ند از دوزخ بت سبدند. لفتم یندلال 


ز دوز 
سن بددنیا نگاه تکردید و به‌بهشت ميل نکردید و از دوزخ ننرسیدید 


چه بی‌طلیید؟ همه سر برآوردند و گفتند: «انت تعلم ما نرید» یعنی تو 
می‌دانی که ما چه می‌خواهيم. 

نقل است که ذوالنون گفت در بعضی ازسفرهای خویش زنی را 
دیدم از اوسؤال کردم از غایت محبت. گفت ای بطال محبت را غایت 
نیست گفتم چرا؟ گفت از بهر آنکه محبت را نهایت نیست, 

و نیز عطار در شرح‌حال بایزید بسطامی نقل می کند: گفت 
به‌صحرا شدم عشق باریده بود و زمین تر شده چنانکه پای مرد به 
گلزار فرو شود؛ پای من به عشق فرو می‌شد. 

اقل است که یک روز سجن حتت می‌گفت و لب خویش 
می‌مزید و می‌گفت هم شراب خوار‌ام و هم شراب و هم شاتی. 

گفت از بایزیدی بیرون آدم چون مار از پوست‌پس نگه کردم 
عاشق و معشوق و عشق یکی دیدم که در عالم توحید همه یکی 
توان دید. ¢ 

گفت عشق او (حق تعالی) درآمد و هرچه دون او بود برداشت 
و ازسادون اثر نگذاشت تا یگانه ماند چنانکه خود یگانه است. 

و گفت کمال عارف سوختن او باشد در دوستی حق. 

حال باشد که کسی حق را شناسد و دوستش ندارد و معرفت 
بی‌محبت قدری ندارد. 

حق این است که اگر هر دو جهان در سر دوستی او کنی هنوز 
اندك باشد, 

گفت بهشت ,را نزد دوستان حق خطری نباشد و یا این همه کد 
اهل محبت به‌محبت مهجورند کار آن قوم دارند که اگر خفته‌اند و اگر 
بیدارند طالب و مطلویند و از طلبکاری و دوستداری خود فارغندء 
مغلوب مشا هدۀ معشوفند که بر عاشق خود دیدن تواناست و درمقابدۀ 
مطلوب به‌طلیکاری خود نگریستن در راه محبت طغیان آست. 


۴ 


شبلی در عشق و محبت به‌حد جنون رسیده بود؛ ۷ دربارة 
نقل م یکن دکه: یکبارگی قرار و آرام از او برفت و خویشتن را در 
ود انداخت... پس از آن خویشتن را در پیش ایشان انداخت و نیز 
خویشتن ازس رکوهی فر و گردانید. 
چنان شد در سلسله و بندش کشیدند و بیمارستان بردند. جامی 
در نفحات درشرح‌حال وی می نویسد: شبلی پیست‌ودو بار در بیما رستان 
کسی شبلی را گفت مرا دعائی کن این بیت بخواند: 
مضی زمن والناس یستشنعون بی فهل لى الى لیلی‌العداة دليل 
وی را گفتند تو را خوش‌فربه میبینیم و محبتی که دعو ی کنی 
تتاضای تاغریسی کند. گفت: 
احب قلبی و مسادری بمدنی ولودری با اقام فى السمسن 
وقتی جمعی در خانة وی بودند در آفتاب نگریست» دید که 
به‌غروب نزدیک است گف تکه وقت نماز است برخاستند و نماز دیگر 
بگذارند شبلی بخندید و گنت چه خوش گفتد است الا کی که گفند 


نسیت الیو من عشقی حلانی فلا ادری شداتی من عشای 
ف کرله سیدی کن رو رین ا رایت شفاء کان 
جاسی غیر از موارد مذ کور بوارد دیکری را نیز نقل سی لند 


که شبلی به اشعار مجنون ا-تشهاد ی مرگ خر کک که ر 
عشت و محبت الهی می‌شمرده است. 

در قذکرةالاولیاء ضمن شرح حال فجن وره الست یل است 
کد چنان لرم شه که پیراهن خود را پر اتش نهاد و می‌سوخت. 
لفتند باری این از علم کیک کد ال نایم لنی لنت ته فنه‌ای تال 


است انکم و با تعبدون من دون‌انته حصب جهنم خداوند می‌غرماید هر جد 


۳۳۵ 


دل بدان نگرد آن چیز را با تو به‌آتش بسوزند دل من بدین نگریست 
غیرتی در ها بجنبید! دریغم آمد که دل بدون او چیزی سشغول کنم. 

شبلی در غلبات وجد خویش چون مستی همی رفت بس خون 
برو دعوی کردند» خلیفه گنت ای شبلی تو چه می‌گوئی؟ گفت یا 
اميرالمۇىنین جان بود از شعلة آتش عشق در انتظار لقاء جلال حق 
پاك سوخته و از هم علائق بریده از صفات و آفات نفس فانی گشته 
طاقتش طاق آمده صبرش کم شده, 

شیخ عطار در حالات شامشجاع کرمانی متوفای . پم هجری که 
از قدمای مشایخ صوفیه بشمار می‌رود می‌نویسد: بعد از چهل سال 


شبی بخفت خدای را بخواب دید! گفت بارخدایا من تو را در بیداری 


می‌جستم وراي یافتم» فرمود که ای شاه ما را در خواب از آن 
بیداریها یافتی؛ اگر آن بیداری نبودی چنین خوابی ندیدی. بعد از آن 
او را هرجا دیدندی که هرحا که رفتی بالشی می‌نهادی خفتی ! و گفنی 
باشد که یکبار دیگر چنان خواب ببینم عاشق خواب خود شده و گفتی 


یک ذره از این خواب خود را به بیداری همه عالم ندهم. 


در قذکرةالادلیاء در شرح حال نوری می‌نویسد: جمعی پیش 
حنید آبدند و گفتند چند شبانروز است تا نوری به‌یکک خشت می‌گردد 
و می‌گوید انتهانتد و هیچ طعام و شراب نخورده است و نخفته. 

تقل اس ت که نوری با یکی نشسته بود و هر دو زار می‌گریستند 
چون آن یں برشت نوری رو بدیاران کرد و فت اتید کد آن 
شتخض که پبود گنتند نه. گنت ابلیس پود حکایت. خدمات خود 
می کرد و افسانة رورگار خود م یگفت: و از درد فراق می‌نالید! چنانکه 
دیدید ی ریش ن فو 

و گنت وجد زبانه‌ای است که در سر بجنبد و از شوق پدید 


آید که اندامها بجنبش آید یا از شادی یا از اندوه. 


۳۶ 


در تذکودالاولیاه از جنید نقل می‌کسند: گفت محبت درست 
زشود مگر درمیان دو تن که یکی دیگری را گوید ای بن! 
گنت چون محیت:د رست کرد د قرط اذب بیفند. 
سؤال کردند از محبت گفت آنکه صفات محبوب به‌دل صفات 
محب بش ة‌يند. 
گفتند ابوسعید خراز را به‌وقت نزع تواجد بسیار بود. جنید گفت 
عجب نبود اگر از شوق او جان ببریدی» گفتند این چه مقام بود؟ 
گفت غایت محبت و این مقامی عزیز است که جملهُ عقول را مستغرش 
گرداند و حملة نفوس را فراسوش کند و این عالبترین مقامی ای علم 
معرفت را در این وقت مقابی نبود که بنده بجانی برسد که داند خدای 
او را دوست بی‌دارد. اجرم این غه کوایت کف بخن ین بر توق 
به‌جاه من نزد نو و نیز گوید که به‌دوستی تو مرا بس. 
نقل است که‌چنید سخن می‌گفت. مریدی تعره بزد. شیخ او را 
از آن منم کرد و گفت اگر یک‌بار دیگر نعره زز 


۳ 
ر ^ 


شخ باز سر خن شد آن مرید خود را نگاه بی‌داشت تا 


رسي د که طاقتش نماند و هلالد شد برفتند او را دیدند 
خا الستر اشد 


کاو جنر خا ستها يخ و سران اولبد تصوف همواره د-عی غعشی و 


سوز تلبی بودئد و آن وا در سیر و سلولد لازم و بعلور دلی آن را از 
متدسات و سبانی اصلی توف می‌دانستند, 
8 سنا 


کی عظار در کے کال شید اتوسفیداند تخیر از و 
ا ج و 


مشایخ بود پیرابرالغضل وفات لرده بود در فبضی ماه می‌رنیم, د 


و سوز این حدیت در سین وی نهادی و گفتی اين مرغ عالم از اين 
ارزن پاك نکند تو به‌مقصود نخواهی رسید و در این سوزو درد خواهی 
بود که ابوسعید هنوز روزگاری نبود از این سخن قبض ما برخاست 
و واقعه حل شد, 

جامی در نفحات ضمن شرح حال ابوسعید می‌نویسد: 

روزی قوالی در پیش شیخ این بیت بخواند: 
اندر غزل خویش نهان خواهم کشت 

تا بر لب تو بوسه دهم چون تو بخوانی 

شیخ گفت این بیت را که گفته است؟ گفتند عماره, گفت خیزید 
تا به زیارت وی شویم پس شیخ با جمعی به‌زیا رت وی شدند. 

امپرده نقل می کند ابوسعید توصبه کرده بود این ابیات را در 


پیش جنا زه‌اش بخوانند: 
خوبتر اندر جهان از این چه بود کار 


دوست بر دوست رفت یار بر یا 


ی 


آن همه اندوه بود و این همه شادی 
وآن همه گنتار بود وایسن همه کردار 


و هم از اشعار منسوب به ابوسعید است که گوید: 


تا یوق را بدیدم ای شمع طراز نه کا رکنم نه روزه دارم نه‌نماز 
چون باتوبوم مجازسن جمله نماز چون نی توبوم نما زین چمله جار 


روزی شيخ ایوسعید بیرون امد و در زیر درختی فت که برگ 
ان زرد شده بود و این بیت را خواند: 
تو از مهر زرد و من از مهر زرد تو از مهر ماه و من از مهرماه 
جامی د رکتاب اشقالامعات مسئلة عشق را از نظر صوفیه چنین 
بیان م ی کند: 
« و کیف ینکرالعشق و مافی‌الوجود الاهو» یعنی چون ناشناخته 


۳۳۸ 


باند عشق؟ و حال آنکه در وجود نیست الا عشق. 
درکون و مکان هیچ نبینم جز عشق 
پیدا و نهان هیچ نينم جز عشق 
حاشا که ز سر عشق غافل مانم 
چون در دو جهان هیچ نبینسم جز عشق 
ولو لاه ماظهر ماظهر و اگر عشق نبودی ظاهر نشدی آنچه ظا هر 
شده است» زیرا که حقایق اشیاء صورتجلیات اوست و ظهور ایشان به 
تجلی وجودی او بعد از حصول شرایط که آنها نیز از صور تجلبات 
اوست» پس وی در هر مرتبه از آن سراتب اگر مفقود بودی ظا هر 
نشدی آنچه ظاهر شده است «وماظهر فمن الحب ظهر» و آنچه ظاعر شده 
است از عشاق ظاهر شده است. 
شيخ روزبهان که از مشایخ و بزرگان صوفیه بشمار رفنه است در 
کتاب عبهرالهاشقین می‌نویسد: 
مه و اسم قاط نشو که: عشق, او محبت. یکی است» حشك 


اوست (یعنی صفت خداست) و قائم به‌اوست در آن 7 


به خود عاشق است. 


... چون خوا.ت که کنز ذات به‌سفتاح صفات بکّا.- ارو 


عارفان را به‌جمال عشق برایشان تجلی کرد و صفات خاس بر 
SÊ‏ اه اد :1 ۳ 
ظا هر شد ایشان ز هر صفتی لباسی بافتند, 

... پس اصل عشق قدیم است. عشاق حق را عشق ج 
لیم لته کی لباب زین قده ایت له کرد رتشن ان ای ات 
بدانجا ردید مأخوذ عشق کشت از آن ذروه به زیسر ان امد دهمعشوق 
حق شد و عانق حق شد در عشق همرنگ عشق شد جودن عاق 
شرت سی فلا سای و ممق بگرنگه هدنه آنگاه عا ده 


مملکت حق خا لثم شود. 


۳۳۹ 


عشق کمالی حق اس ت که ازکمال حق است چون در عاشق 
پیوندد از صرف حدوئیت به‌جلال الهیت اهر و باطنش ربانی شود 
معدن اصل طلب کند. 
بايد دانست موضوع اتحاد عاشق و معشوق و عشق که در 
کلمات سران صوفیه زياد دیده می‌شود و مخصوصاً شعرای صوفی 
مسلک آن را با آب‌وتاب زياد در غزلها و اشعار خودپرورش و شرح 
و بسط داده‌اند و در حقبقت از فروع و نتایج دو سئله اساسی «عشق» 
و «وحدت وجسود» محسوب می‌شود ازجمله عقاید عرفانی خاص 
افلاطونیان جدید است و اصل آن از «فرفوریوس» یکی از فلاسنة 
افلاطونیان جدید می باشد. 
شعرای صوفیه نیز در اشعار خود بطور مشروح ازعشق وعاشقی 
و اوصاف معشوق و اسرار عشق‌ورزی و عالم و جذبه و سوز عشق و 
درد فراق سخنها گفته و اشعار ی‌غزلهای زیادی در این زمینه‌سرود‌اند 
که نمونه هائی از آن در زیر» از نظر خوانندگان می‌گذرد: 
جلال‌الدین رومی در دفتر پنجم مثلوی می‌گویده 
عشق آن شعله اس ت کو چون‌برفروخت 
هرچه جز معشوق باقی جمله سوخت 
تن ۳ در تقل مسر حق. بسرالسد 
دزنگز آخ رکه ب از لا بے مات 
اند الا الله و باقی حمله رفست 
شاد با ای عشق شرکخسوز رفست 
خود عم او بود اولیسن و آخسرین 
شرك جز از دیسدۀ احسوال مبیسن 
ای عجب حسنی بود جز عکس آن 
نیست تن را جنبشی از غیسر جان 


۳۹۵۰ 


در جای دیگر می‌گوید: 
ع رکه را جابه ز عشقی چاك شد 
شادباش ای‌عشق خوش‌سودای با 
جسم خاك ازعشق برافلاك شد 


سخت تر شد بند من از بنشد تو 


آن طر ف که عشق می‌افزود درد 


هرچه گویم شقن را شحو نیا( جون به دق ایم خجل باشمازاد 
ر ی ق‌ ۵ 


گرچه تفسیر زبان روشنگر است لیک عشق بیزبان‌روشنتر 


چون قلم اندرنوشتن چون به عشق آسدقم برخودشکافت 


حعشق غامش عمق طت 
2 ی 2 سین ق 


عشق 


از ی تیان و 


ی 


۳۵1 


با زلف چو زنجیر گره درگرهت دیوانه کسی بود که‌عاقل باشد 
ملای رومی در دیوان معروف شمس تبریزی گوید: 


از ھی با لک آ ی عاشقان با یکدگر آمیختند 

روز و شب را از مان برداشتند آفتسابی با سر آمیختد 

رنگ معشوقان و رنگ عاشقان جمله هم چول‌سیم وزر آمیختند 
% 


نفس کل وهرچه‌زاد ازنقش کل هیچو طفلان با پدر آسیختند 
رافضی انگشت بر دندان گرفت ‏ چون علی را با عمر آمیختند 
۳۹ 
هلسه ساقسی قدحی ده ز سی رنگینسم 
تا که دو دیسر مغان روی حقیقت بیسم 
توبه پشکسته‌ام ای دل که به کام دل خود 
دوسه؟ روزی به‌در میکسده خوش بنشینسم 
فارغ از توبه و زهد و ورع و تقوی‌ام 
زانکه من مصلحت خویش در این می‌بینم 
۷ 
هلهای شاهد رعښسا ز در حجره درآ 
تا به روی تو شود شاد دل غمگینم 
روی زیبای تو چون قبلة اهل نظر است 
گر بتابم رخ از این قبله يقین بيدینم 


تا که هشیسارم و بیدار یکی دم نزنم 
شمس تبریزی ار روی به من بنمائی 


می کو این قالب مرذار بهم د رفکنسم 


۳۵۲ 


در میان من و معشوق همین است حجاب 

وقت آن است که این پرده به بکک‌سوفکنم 
ببرهن می‌بدرم دم‌بدم از غایست شوق 

که وجودم همه او گشت من این پیرهنم 

شیج محمود شبستری گوید: 

_ چشم اوست دلهامستو مخمور زلعل اوست جانها جملهمستور 
چشم او همه دلها جگرخسوار لب لعلش شفای جان بیمار 
شمش اف عالسم درنیا ید لبشن. هر ساعتی لطفی تماد 


+شوخی جان‌دمدد رآب ود ر اك به‌ده دادن زند آتش درافلالد 
زاو هر غمزه دام داند‌اق. شد وز آو هر گوشه بیخالهای د 
, غمزه سی دهد هستی بسه‌غارت به‌بوسه می کند بازش عمارت 
اچک کون سا دیجوش کات اراعش جان سا مدعوزش دان 


+غمزه چشم او دل سی‌رباید به‌عشوه لعل او جان می‌فزاید 
چو از چشم و لبش‌جولی کناری مر این گوید که‌نه‌آن‌گویدآری 
ر غمزه عالمی را کارسازد به‌بوسه عر زسان جال می‌نوازد 
زاو یک غمزدوجان دادن ازبا وزو یک بوسه و استادن از ما 
چوازچشم ولبش انديشه کسردند جهانی می درستی ببشد کردا 
> 

حدیث زلف جانان پس دراز است 

بچه اید گنت از ان کان حاق ناژ اس 


بپسرس از مسن حدیت اسف برچین 


۹ 

شراب‌وشمع وشا هدعین معنی است که د رھرصورتی او را تجلی است 
شراب‌و شمع ذوق نور عرفان بیین‌شا هد که‌ا ز کس نیست پنهان 
اشعار زیرازجمله غزلهائی است که به‌شیخ عطارنسبت‌داده شده: 
درعشق تو گم شدم به‌یک بار سرگشته همی روم فلک وار 
گر نقطةٌ دل بسه‌جای بسودی سرگشته نبودسی چو پرگار 
دل ارقت زدست‌وجان برآن است کز پی برود زهی سر و کار 


3 


درعشق توعقل سرنگون گشت چان ر تالاضه خرن نة 
خود وصف دلم چگونه گویم ‏ کان کاریه‌جان‌سید‌چون‌گشت 
خون دل ماست یا دل ماست خونی که زدیده‌ها برون گشت 
تا قوت عشق تسو بديدم سرگقتگيم. سی رون کت 
درمان چه طلب کنسم عشقت ما را سوی درد رهنمون گشت 
آ جرخ که بوت زیر کی نسم در دام بلای تو زیون گشت 
لختی پر و بال زد بسه‌آخسر از پای فتاد و سرنگون گشت 


۹ 


بجز غم خوردن عشقت غمی دیگر نمی‌دانم 

که شادی در همه عالم از این خوشتر نمی‌دانم 
گر اژ عشقت برون آیم په ما و من فسرو مام 

ولکن ما و من گفتن به عشقت در نمی‌دانسم 
ز پس کاندر ره عشق تو از پای آمدم تسا سر 

چنان بی‌پا و سر گشتم که پا از سر نمی‌دانسم 


#۲ 


af 


ای روح توام مقصد وای روی تو مقصود 

برآتش عشق تو دلم سوختسه چون عود 
جه بالك اگر عقل و دل وجان بنماید 

گو هیچ ممان زانکه توئی زینهمه مقصود 
دز خی چنانم که وجود و عدیش نیست 

دانی ت وکه چون است نه معدوم و نه موجود 
سره انس بدیسن راه درا اق تفن غافل 

و ھی عت مرل توس و که ماو 
هسرچی زکسه در هر دو جهان بستسه آنی 


آل ات تا :کاو دوحیان موس و بعبود 
عظار اکن سا ضفت گر شود از خود 
خورشید برون تابدش ازطالء مسعود 
نامبرده در منطن!(طیر گوید: 
چون کسی رانیست‌چشم آن‌جمال وز جمالش هست صبربا محال 
باجما لش چونکه نتوان‌عشق باخت از کمال لطف خود آئینه‌ساخت 
هست آن آئین دل در دل نگر تا ببینی رویش ای‌صاحب نظر 
گر تو می‌داری جمال یار دوست دان که دل آئينة دیداراوست 
شیخ کمال خجندی گوید: 
چشم اگر این است و ابرو این و ناز و عشوه اس 


الوداع ای. هد و هری اا :اى عقا وکس 
شمس مغربی وید ؛ 


دل ی که با رخ و زلف ت همتلایسی باشد 


بود ر کر و اییااه و آل ها 


د رکتاب مرصادالباد تألیف نجم‌السدین کبری کهاز | کابر مشایخ 
صوفیه است و بقول جامی«وی را شیخ ولی‌تراش نیز گفته‌اند به‌سیب 
آنکه در غلبات وجد نظر مبارکش برهر که افتادی به‌مرتبۀ ولایت 
رسیدی ! "چند رباعی زیر آمده است: 
تا خن نبری که ما ز آدم بودیم کان‌دم که‌نبودآدم آن‌دم بودیم 


بیزحمت ع وش وق وگل ودل معشوقه و ماوعشق همدم‌بودیم 
۹ 

ای تشمع بخیره چندبرخود خندی تو سوز دل مرا کجا بانتدی 

فرق است میان‌سو زکزجان خیزد . با آنکه به‌ریسمانش برخودبندی 
۳۹ 

مایم ز خود وجود پرداختگان آتش به‌وجود خودد رانداختگان 

پیش رخ چون‌شمع توشبهای‌وصال پروانه صفت وجود خودباختگان 
&« ۶ 


ما را جز از این زبان زبانی دگر است 

جز دوزخ و فردوس مکانی دگر است 
قلاشی و رندی است سرسایسه عشق 

رای ق زاهسدی, جهانی ادگ انیت 


% 
سودای بیان تهی‌زسر بیرون کن از تاز بکاه و درنیازافزون کن 
استاد تو عشق است‌چوآنجا برسی اوخود به زبان‌حالگویدچون کن 
۳۹ 
از شیتم عشق حا آدم گل هد صدفتته‌وشور درجهان حاصل شد 
سر نشتر عشق بزرگ روح سید یکقطره فروچکید نامش‌دل‌شد 
+X‏ 


۱ تفحات‌الاشی؛ ص ۴۱۹. 


۳۵۶ 


ای سلسلة زاف تدو دلها بسته وی‌غمزة خونخوار توجانهاخسته 


یارب‌منم این چنین به تو پیوسته برخاسته من زمن توئیبدشسته 
۴ 

ال گهرغشنن. زکاتین.دگر انست منزلگه عاشقان جهانی‌دگراست 

وان‌مرغ کهدانةغم عشق نوخورد . . بیرون‌زد و کون زآشبانی‌دگراست 


در اینجا تى ذکر این کته لازم است که عقیدۂ عشق را درسسلک 
تصوف نباید تنها به‌اين عنوان که یکی از اصول و عقاید صوفیگری 
است تلتی کرد بنکه بطو رکلی باید آن را نظر به‌اهمیت و عمق زايد 
الوصف ی که کو ان مسلک پیدا کرده و موجب تحولات زیادی 
در عقاید وشئون آن گردیده است اساس و مبنای نظری صوفیگری در 
تاریخ اسلام دانست. 

توضیح آنکه چنانکه در سابق اشاره شد عقید عشق پس از 
آنکه در تصو فکاملا رسوخ و رواج پیدا کرد و طرف توجه و عنایت 
خاص سران و مشایخ و شعرای صوفیه واقع شد بتدریج معانی وسیعتر 
و دامته‌دارتری بخود گرفته و هر زان نکات و دفایق و لطایف و 
بعانی جدیدتری پدان افزوده کشت تا آنکه بالاخره داسنف آن به‌تماء 
عقاید نظری کشانده شده بیشتر اصول و مبانی و افکار صوفیانه در آن 
هضم گردید و بدین ترتیب اصول و عقاید تصوف روی این اصل و 
اساس کلی ‏ وکشدار بصورت نوینی مورد تفسیر قرار گرفت. 

و از آنجا که قیود و حدود این اساس یعنی مله عشق صرفا 

بسته به‌قدرت تخیل و نصرفات ذهنی و ذوق و حال اهلش بود ازاید. د 
عقاید و افکار صونیگری همواره در یک حال بافی نمانده با اختلاف 
ذوق و «حال» مشایخ و رهبران تصوف بالاوپایین و نوسان پیدا می- 
کرد و چه بسا چیزی از آن کاسته و یا به آن اضافه می‌شد البته در هر 
حال جای لنتکو هم نبود زیرا آنجا جای حال است نه جای مقال ! 


FAY 


علاوه براین» عقبدة عشق یک سلسله افکار و عقاید دیگری نیز 
بوجود آورد که نه در اسلا سابقه داشت و نه صوفیان اولیه یعنی 
صوفیان قرن‌دوم از آن اطلاعی داشتند بلکه اساسا بامبانی و نلواهر 
شریعت اسلام ناسارگار و سخالف بود. 

ما در اینجا به‌جهت مراعات اختصار از آن ميان تنها به‌چند 
مورد زیر اشاره وا کتفا می کنيم : 

. مشایخ صوفیه روی اصل عشق به‌خدا مدعی بودند که‌انسان 
در این راه یعنی در راه عشق به‌خدا به‌مقامی می‌رس د که حجاب و 
حشمت و قبد بین او و خدا برداشته می‌شود و او را در این سقام سخنان 
و حالات و رفتاری پدید می‌آید که پیش‌عامه و برحسب ظواهر شریعت 
بس بزرگ و گستاخانه و گناه محسوب می‌شود. 

چنانکه در عشقهای صوری و مجازی نی ز که خود یکی ازمراتب 
عشق و تجلیات آن است کمال عشق بین عاشق و معشوق وقتی تحقق 
می‌یاید که آداب و قبود و حدود از بیان آن دو برود و آن دو نسبت 
به هم کابلا گستا خ و بی‌حشمت و بی‌قید گردند و در این حالت است 
که رفتار و گفتار و حالات عاشق نسبت به‌سعشوق کاملا صورت خودی 
پیدا می کند و با آداب ورسوه معمولی وفق نمی‌د هد. 

اصولا برطبق این عتیده آداب‌ورسوم و حشمت آنجاست که 
دوئیتی درکار باشد در صورتی که میان عاشق و معشوق (صونیان 
واصل بانته و خدا!) منیت و دوئیت از ميان رفته و عاشقان واصل در 
جمال و جلال معشوق فانی گشته و خود را نیست کرده و به‌هستی او 
در آمده‌اند و از آنان جز قالبی تهی و پیراهنی باقی نمانده است بنابراین 
دراین مرحله چه بسا مراعات قید وحشمت علامت بیمهری و بیوایی 
وگناه و پیمان شکنی محسوب گردد. 

اینک مراتب فوق را در گفتار سران صوفیه نیز برطبق آنچه در 


۳۵۸ 


کتب خود صوفیان آمده است بدقت مطالعه کنید: 
شیخ عطار در قذکرةالاولیاء کلمات زسر را از جنید که صوفیان 
وی را سیدالطائفه اش خوانند نقل می کند: 
گفت چون محبت درست گردد شرط ادب بیفتد! 
سوال کردند از انسن» گفت آن بود که ست بر 
گنت اهل انس در خلوت و مناجات چیزها گویند که نزدیکک 
عام کفر نماید اگر عام آن را بشنوند ایشان را تکفیر کنند و ایشان در 
احوال خویش برآن مزید یابند. 


بنده به‌جائی برسد که داند که خدای او را دوست می‌دارد 
لاجرم این بنده گوید که بهحق من برتو و به‌جاه من نزد تو! 

گفت این قومی باشند که برخدای بازکنند (!!) وانس بدو 
گیرند.و سیان ايشان و خدای حشمت برخاسته بود و ایشان سخنهائی 
گوین دکه نزدیک عابه شنیع اف 

جنید گفت شبی به‌خواب ديدم که به‌حضرت خداوند ایست ده 
بودم مرا فرمود که این سخنان نوا زکجا می‌گوئی گنتم آنچه می‌لویم 
حق می‌گویم فرمود که صدقت راست می‌گوئی. 

و ضمنا در اینجا بعنوان نمونه به‌چند مورد از مکالمات و طرز 
کستانخی مایخ صوفیه که در تدکرةالادلیاء در شرح تال شخ 


بوالحسن خرقانی ( که برطبق نقل جابی در نفحات وی در نصه‌ف 
منتهی بوده) نقل شده نوجه نمانید: 

نقل است که شبی نماز همی کرد اواز تیوه اش کات پو کد 
خواهی که آنچه از تو می‌دانم با خلق بگویم غ سیک ارت که 


شيخ گفت ای بار خدایا خواهی تا آنجه از رحمت تو می دانم 


تو می بینم با خلق بکویم تا دیگر هیچکی سجردت نکند اهاز 


از تو نه ازمن !!! 


۳۹ 


تقل اس ت که روزی در حالت انبساط کلماتی می‌گفت بسرش 
ند | آم د که بوالحسنا نمی ترسی از مرگ؟ گفت الهی برادری داشتم او 
از مرگ همی ترسید (!) اما من نترسم. گفت شب نختین از تکیر و 
سنکز ترسی ؟ گفت: 
گفت از قیامت و صعوبات او ترسی؟ گفت: می‌اندیشم که فردا چون 
مرا از خالك برآری و خلق را در عرصات حاضرکنی من در آن وقت 
پیراهن بوانحسنی خود از سر برکشم و در دریای وحدانیت غوطه 
خورم تا همه واحد بود و بوالحسن نماند و م وکل خوف و مشر رجا 


شت رکه چهار دندان شود از آواز جرس نترسد؟ 


برس با زننشیند! ! ! 

گفت لدا آمد که تو مائی و ما تو (ما) می‌گوئيم نه تو (تو) 
خداوندی و ما بنده عاجز! ! ! 

و یکبار بی‌گفت الهی ملک‌الموت را به‌من مفرست که من جان 
به‌وی نده که نه از او سنده‌امتا باز بدو دهم من جان از تو ستده‌ام 
و جز تو به کسی ندهم ! 

اما شعرای صوفیه که دیگر در این باره غوغا کرده‌اند ‏ و کار این 
بی‌حشمتی و گستاخی را کد خود بدعی آن بودند به‌حد اعلی رسانیده 
و در اشعار و غزلها و رباعیات خود تعبیرات و الفاظ عاشقانه زننده‌ای 
ازقبیل ناز و کرشمه و دلبر و طناز و لب لعل و زاف مشکین و خط و 
خال و دهان نوشین ‏ وکمان ابرو و اندام سیمین بکار برده و با اینگونه 
تعبیرات با خدا عشق‌ورزی نموده‌اند و حتی در پاره‌ای از اشعار نام 
شاهد را دربارة حق متعال آورده‌اند۱. 


۱. شیخ سحمود شبستری گوید: 
شراب و شمع و شاهد عين معنسی است 
که در هر صورتی او را تجلی است 


سي 


۳۶۰ 


این موضوع با مراجعه په‌اشعار صوفیه کاملا" بجسوس است و 
نیز امعاری که ما دربار؟ عشق از صوئیان نقل کردیم نموندهاثی ' 
این تعبیرات و تشبیهات را دربر داشت. 

البته پرواضح اس تکه تأویلدت و تفسیرات ی که در این باه از 
طرف صوفیان مخصوماً آنهائی که در صدد تطبیق مسلک تصوف با 
شریعت اسلام بوده‌اند دیده سی‌شود نمی‌تواند اینهمه کاش ر 
پرده‌پوشی نماید و علی‌رغم تمام آن تأویلات و تفسیرها و پردم 
پوثیها با مخالفت صریح اینگونه گفتارها و تعبیرات با آیات 


را از هر تشبیه و تمثیل و تنزیلی منزه و مبرا وتقدیس 


م ی کند و همچنین با سنت بیغمبر اسلام و پیشوایان دين و سیر: 
مسلمائان متشرت و پابند به‌طواهر دین ی کاباا هویداست و جر با 
۰ ۳ 
همان ذوق و عشق نسی‌توان این نوع تعبیرات تند و بظاهر زننده 
ت 

را توجیه نمود. 
م کار توسعة مبنای عشق در تصوف به‌جاهای باریکتری لشید 
و بالاخره طولی نکشید که عشق مجا 


ذوق جمعی ازصوفیان واقم شد و مشا هده حمال زیبا روان و نازینانل ۳ ِ 


و ناهد 


هه ۱ ا NET‏ 

آئینه مشاهده جمال مطلق یار گردید! و برخی از شابخ a‏ 
سرحله را بعنوان اينکه مجاژ بل حتیقت ات نقدیس نموده و ال 
نردبال و وسیله ثرفی معنوی و رسیدن به‌مراتب عالیه عشق شمردا.. 


جامی در نفحات نقل می کند: کد گال آن لسی بود که جمال 


حق سبحانه در سغلاه رکونی حسی دشادده دند به بحر همحناندد 


اب و شعه ذوق فسور عرفسان 
بیین شناهد" که از هر الى لیست هاف 
ok‏ 


شرابو شمه و شا هد جمله حاضر کو غافل ز فاش بازی آخ 


۳۳ 


سا هده می کند دربظاهر روحانی به بصیرت. یشاهدون بالبصيرة الجمال 
المطاق المعنوی بما یعاینون بالبصر الحسن المقید الصورى. و جمال با کمال 
حق‌سبحانه دو اعتبار دارد یکی اطلاق که آن حقیقت‌جمال ذانی است 
سن حیث هی‌هی و عارف این جمال مطلق را در فناء فی‌الته سبحانه 
بشاهده تواند کرد! و یکی دیگر مقید و آن از حکم تنزل حاصل آید 
در مظاهر حسیه یا روحانیه پس عارف اگر حسن بیند چنین بیند و 
ی حمال را جمال حق‌داند منزل شده به‌مراتب کونیه! و غیرعادف 
را که چنین نظر نباشد بايد که به‌خوبان ننگرد نا به هاویه حيرت 
د رنما ند ! ۱ ! 
آنگاه می‌نویسد: حسن‌ظن درباره افرادی که از بزرگان (صوفیه) 
چون شیخ احمد غزالی و شیخ اوحدالدین عراقی که به‌سطالعة جمال 
مظاحر صوری حسی اشتغال می‌نمودند! آن اس تکه ایشان در آن 
صور مشا هده جمال مطلق حق‌سبهانه م ی کردند. 
شیخ روزیهان بقلی که یکی از بزرگان و سشایخ صونیه است 
درکتابی به‌نام عبهرالعا شقین به‌این موضوع پرداخته و در آن به تفصیل 
ز مراتب و مراحل و انواع عشق مجازی و حقبقی از نظر صوفیه سخن 


لفته است و عشق را در هر حال که پدید آید سمدوح شمرده است. 

نامپرده در کتاب مزبور پس از آتکه عشق را به‌طبیعی و روحانی 
و ربانی تقسیم کرده و موقعیت ه رکدام از مراحل سهگانه رابطه آنها 
را چنین بیان نموده است: عشق طبیعی منهاج (نردبان) عشق روحانی 
است و عشق روحانی منهاج عشق ربانی است اثقال عشق الهی را 
جز به‌این م رکب نتوان کشید و راوق صفاء جمال قدم جز در این اقداح 
افراح نتوان نوشید! 

روی همین است که در شرح حال مشایخ صوفیه ساجراها و 
داستانهائی از عشق مجازی نیز دیده می‌شود که می‌توان آنها را نمونهةً 


۳۶۲ 


کوچکی از یک سلسله مطالب و ساجراهای ناگفتنی دانست. 

جامی در شرح حال شیخ روزبهان بقلی که وی را سلطان عرفا 
نامیده نقل م ی کند: ناگاه به‌محبت زنی مغنیه ببتلا شد! و هیچکس 
نمی‌د انست و آن وحد وصیحه هائی که در وجد فی‌الله می‌زد همچنان 
باقی بود اما اول از برای خدای تعالی بود و این زسان از برایمغنیه ! 
سپس می نویسد: پس خدست سیه را لازم گرفت! ۱ ! 

جامی در ففحاتالانس از شخص نامبرده نقل م ی کند: 

در کتاب الانواد فی‌کذف الاسراد آورده است که فوال (قواں 
در اصلاح صوفیان آن کسی را گویند که در موقع سماع ورقص صوئیان 
به آواز شعر می‌خواند) بايد که خوب روی وه ا در مجمه 


قلوب به‌سه چیز محتاجند روائح طیبه و وجه‌حییح 


8 رح ۰ ۳ ها 
شرح حال شیخ اوحدالدین حامد کربانی یکی ازبزرگال 


پدتلاعر صوری می گرد 


زان می گرد بدجشم سردرصورت زرا که زسعنی است ات ۵ رضعدوب 
این عا لم‌صورت است با در صوریم نت وال دی مت کا رودت 


جاسی در نفحات نقل می کند: از شيخ میسن اسن کی ند 


ندنک که خرچ کارق؟ کے ماه را دز ظاشت. آچ نی چ 


ان و i ae‏ اس ۰ 1 1 خی چ 
شيخ ععار درشرح ان بوحفص حداد توقای سا عم جر ی 


پس از آنکه‌وی را باالقاب: «تطب‌غالم: و «بادشاه مشا ق عمی‌الاطلاق 
ب‌عالم ت 


۳9۳ 


و «خلینه حق» تعریف می کند داستان عشق‌ورزی وی را با کنیزکی 
چنین نقل میکند: ابتداء او آن بود که برکنیزکی عاشق بود چنانکه 
قرار نداشت او را گفتند در شارستان‌نشابور جهودی جادوگر اس ت که 
تدییر کار تو او کند بوحفص پیش او رفت و حال بگفت او گنت ترا 
چهل روز نماز نباید کرد و هیچ طاعت و عمل نیکو نباید کرد و نام 
خدای برزبان نشاید راند و نیت نیکو نباید کرد تا من حیل تکنم وترا 
به‌سحر به‌مقصود رسانم. بوحفص چهل روز چنان کرد! بعد از آن‌جهود 
آن طلسم بکرد و مراد حاصل نشد! جهود گنت بیش تو خیری در 
وحود آمنلنه. اس وگرنه مرا یقین اس که این مقصود حاصل شدی, 
بوحفص لفت من هیچ چیزی نکرده‌ام الادر راه که می‌آمدم سنگی 
از راه به پای با ز کناره‌افکندم تا کس برونیفتدجهود گنت میا زارخداوندی 
را که تو چهل روز فرمان او ضایع کنی و او از کره این مقدار رنج‌تو 
ضایم نکرد.,۱۱۱ 
خآ ۳ ¢ 

جامی در نفحات ضمن شرح حال سلطان ولد فرزند جلال الدین 
روبی داستانی نقل می کند که درطی آن سلطان ولد هتکامی مولانا 
شمس الدین (معروف به‌شمس تبریزی) را ملاقات می کند که وی با 
فرنگی پسری صاحب‌جمال شطرنج می‌بازد چون وی می‌برد زرمی‌ستاند 


و چون آن پسر می برد سیلی می‌خورد. 

و نیز درکتاب نامبرده در شرح حال شیخ فخرالدین عراقی‌نقل 
می کنند: روزی شیخ پسری را می‌بیند و گرفتار وی می‌شود و پس از 
رفتن وی بی‌طاقت گشته بدنبال او و همراهانش تا هندوستان می‌رود ! 

و وقت دیکر شیخ ضمن ملاقات با یکی از اسرای روم از او 
می خواهد که خوانند؛ بی‌نظیر و زیبا روی آن زسان را که جمعی‌گرفتار 
دام عشقش بودند بهاو برساند و چون امیر تعلق خاطر شیخ را به‌وی 


۱. قذکرةالولیاه» ج ۱ ص ۰۲۸۶ 


sf 


درمی یا بد کسی به‌طلب وی می‌فرستد و بقول جامی پس از غوغای 
عاشقان و رفع سزاحمت ایشان وی را به نز 
شيخ غزلها سروده که مطلع یکی از آن غزلیا چنین است. 
ساز طرب عشق که داند که چه ساز است 


بخ می‌آورند و در آن‌موته 


کز زخمه او نه فدک اندرتکوتاز است 
و دیگر روزی گرد بازا رکفشگران می‌گذشت نظرش بر لفشکر 
و ره 


که بقول جامی ازکبار اولیاء‌الله و عظماء مشا بخ 


س 


پسری افتاد شیفتة وی شد و پیش وی 


من مغوتی 
۳ 


صوفیه است دریکی از غزلهایش چنین می وید : 


این داستان سربوط به‌عشق‌درزی و دندادگی شیخ صنعان باکت 

دختر سیحی انت که شيخ باموی سفیدشی دل‌ودین ۰ 
برای رسیدن به‌وصال شر حاضر مىسود ب ‌ 
نو 


براینکه شیخ اگر بخواهد ید تام دل برسد باید بت ر 


و ایمان کند و جامی از مراب اناد 


قران را بسوزاند و ترك 


تن در دهد تا اینکه سرست جام شراب می‌شود ها وا لاس کید میت 


9 


سال خ وکبانی می کند! 


۳۶۵ 


از این نوع معاشقه ها در شرح حال مشایخ و سران صوفیه زياد 
نقل شده ولی همین اندازه که نقل‌شد در اینجا برای بحثبا کافی بنظر 


دی رسد 


۳. همانطوری که در آغاز این بحث یادآور شدیم مکتب عشق 
و عاشقی با عقل وعلم سازگارو هرآنکس که بخوا هد در این وادی تدء 
نهد قبل از همه چیز بايد به‌حساب عقل و علم و ابتدلال برسد وشانه 


از .سئولیتها ی آن دو خال یکند تا بتواند با کمال آزادی در عوالمی که 


مخلوق دست مقتدر ذوق است با پروبال عشق بدٍ 
a‏ در وهم ناید برسد! 

روی این اصل صوثی که پیرو مکتب عشق است عقل ودا: 
را راهزن راه طریقت و حجاب! کبر وصال می‌شمارد و بدین‌وسیله خود 


را از هرگوند قیدوشرطی آزاد می کند زیرا بدیهی است که جز این: 
راهی برای آنچه می‌طلید ندارد یایباید مقید به‌عتل و استدلال ومقتضیات 
علم باشد و دست از لاقیدی و عوالم بی‌سروته وهم وخیال و ذوقیات 
بی‌اساس بکشد و یا سر در آستان عشق بسپارد و خود را از هرآنچه 
3 او را در این راه قیدومانع است رها سازد... 

بشایخ صوفیه نیز از ابتدا بمنظور تحکیم مسلک خود و فرار 
از اعتراض معترضین و ناقدین راه دوم را انتخاب نموده و عقل ودانش 


و آموختن را درسلوك مردود شمردند و آنها ۳ 


وکتاب و دفتر و نوشتن 
بٍ 


حجاب و مانم رسیدن به‌مقامات و احوال دانستند و سالکین را ازات 
به‌این امور منع و برحذر داشتند و بیش ازحد در نکوهش عقل وابراز 
تنغر و بیزاری از علوم آموختن و انتقاد علماء از خود جوش بخرح 
دادند و حتی در ميان مشایخ صوفیه عده‌ای بیسواد وا می‌هم بوده و 
این‌سوضوع خود یکی از مزایای آنها بشمار می‌رفته و افراد باسواد 
و درس خوانده‌ای عم که وارد این سسلک می‌شدند ابتدا به‌دستور 


۳۶۶ 


شيخ و مرشد معلومات خود را به‌دست فراموشی می‌سپردند و وسایل و 
ابزار تحصیل علم را نیز به انواع وسایل نابود سی کردند. 
چنانکه در قذکوةالادلیا» خمن شرح حال یوسفبن < 


معروف به«پیرری» که از مریدان ذوالنون مصری بوده می‌خزانيم له 
وی به‌دستور ذوالنون بین خود. با زگ می کند و هنگام وداع 
از ذواللون وصیتی می‌خواهد و چنین می‌شنود: 

ترا سه وصیت می کنم یکی بزرگ و یکی میانه و یکی خرد 
وصیت بزرگک آل‌است کد شر چه خوانده‌ای‌فراموش کنی‌و هرچه لبشه ای 
یشوئی تا حجاب برخیزد '. 

بایزید بسطامی گوید: هیچ چیز برسن دشوارتر از ستابعت عدم 


نبود". 

سهل بن عبدالله نستری که یکی از سران اولیه تصوف شار 
می‌رود و از پایه‌گذاران تصوف است گوید: هردل که با علم سخت 
کردد از همه دلها سخت‌تر کردد و علاست آن دل که با غلم سخت 
کردد آن بود که دل وی به‌تدییرها وحبلتها بسته شود و ندییر خودس 
به خداوند سلیم نتواند کرد". 

جنید سیدالطاثفه صونیه که در بین قدما وسران اولید تصرف 
مقامی بس بلند دارد بنا به‌نقل عفنا ر در قذکرةالاولیاء گفند: نشاند له 
مریدان را چیزی آموزند مگر آنجد در نماز بدان محتاج باشند و ف = 
وقل هوالاه‌احد تمام است و هرمریدی کد زن کند و علم نو سد از وی 
هیچ نیاید, 

نت 

و حتی برخی از مشایخ اواید تصوف اذ کار نماز و سورد حس د 
آٍ قذكرةالاولیاء ۱ص ۰۲۸۲ 
۲ قذكرةالاولياء» شرح حال بایزید بسعطامی. 
.٣‏ قذكرةالاولیاء؛ شرح حال سهل بر 


TPN 


توحید را هم ظا هرا بلد نبوده‌اند چنانکه جامی در نفحات از شرح 
شطحیات شیخ روزبهان نقل می‌کند: بایزید گوید که من از بوعلی 
سدق یکی از ز سران اولیه تصوف) علم فنا در توحید می آموختم و 
ابوعلی ازمن السدوقل هوالند", 


و هم از جنید نقل شده که خواندن و نوشتن سبب پراکند 


AA 


حواس و اندیشه4 صوفی ۳ 

عبدالله حاضراز قدمای مشا يخ صوفیه و خال یوسف‌بن حسین 
رازی که معاصر با ذوالنون بوده به یوسف‌بن حسین وصیت کرد که: چون 
شب درآید برو وکتب خویش و هرچه از ذوالنون نوشته‌ای در دجله 
اندازت, 

از شيخ ابوسعید ابوالخیر نقل است که گفت: رأس هذا الامر 
تفن المحابر وخرق‌الدفا تر و نسیان العلم ". 

یعنی اولین شرط این کار ملک تصوف) پنهان نمودن دوات 
و م رکب و پاره کردن دفترها و فراموش نمودن علم است. 

و هم از نامرده نقل است که کتابهایش را به‌دست خویش در 

زیر خاك کرد و برروی آن د کانی ساخت و نهالی برآن فرو برد که پس 


رمدتی سیر زو بزرگ ۴ ت و 


بقل اوو کوک ی از نقل داستان فوق می‌نويسد.... و در 
آن حال که کتابها را در زیر خاك م ی کرد روی کته گرد وگنت 
تعم‌الدلیل انت والاشتغال بالدلیل بعدالوصول محال*, 

جامی در شرح حال عین الزمان گیلی می‌نویسد: وی نیز ازخلفای 


۱ نفحاتلانی» ص ۷ ۵. 
E‏ نفحاتالانسی» ص ۰.۹٩‏ 
۳ اسرادالتوحید. 

۴ و د۵. همان من . 


۳۶۸ 


شيخ نجم‌الدین است تسار دانشمند و فاضل بوده است در اوائل 3 
e‏ کتب خانه در آید و از لطائف علوم 


عقلی ونقلی مجموعه‌ای انتضاب کرد که در سفر مونس وی با: 


ا 


چون نزدیک خوارزم رسید شبی در خواب دید که شيخ باوی گنت 
که ای گیلیک پشته بینداز و با ! چون بیدار شد انديشه کرد که پشته 
چیست؟ من از دنیا هیچ ندارم و أنديشة جمع آن تیا قد ا رھ تست دو 
همین خواب دید و شب سوم نیز از شیخ پرسید که شیا پشته چیست؟ 
گنت آن مجموعه‌ای که جمع کرده‌ای, چون پیدار شد آن را در جیحوت 
انداعت چون به‌حضرت شيخ رسید گنت اگر آن مجموعه نمی‌انداختی 
| هیچ فاده نمی‌بود. 

از اینگونه داستانها که حاکی از تحتیر و استخناف علم و از 
بین بردن و نابود کردن کتب علمی می‌باشد در شرح حال مایخ بزرت 
فيه زياد دیده مشود حتی از شبلی نقل است که ود کس از 


وارد تصوف جد مر آنکه کات مدو کاب با اه 


با خط خود نوشته و حفظ کرده و به‌طرق متعدد روایت ان را 


نموده بود همه را در رودخاند غرق کرد. 


جال الدین روی ۱عشوق ا در یک 


کی از رباغیا 


ع آمو پتدعاشتان پیش گرفت ڈرو کت وو کر یقت 


ون دز سرشان‌حایخه پند ندید بای شم بوسید 


لو فدهت عم کو 
عثنوی در بیان اینخه تن وبوان انسالی حگمست مع 


دارد و با وجود آن عقل را ارجی ليست حنین سی لوید: 


+ نفحاتالانسس ۲۳۲ 


۳۰۹ 


آسسند عقسل او آوانه شد 


سح ال ینم اوه 
ج ع 


عتل چون شحنه است چون سلطان رسید 
شحنهُ پیچاره در > سيك 
اد 
از در دل چسونکسه عشق آیه درون 
عقل رخت خویش انسدازد برون 
شیخ عطار هم به همین معنی اشاره نموده می‌گوید: 
عشق جانانآتش است‌و عقل دود عشق کامد درگریزد عقل زود 
و چه‌پسا در راه عشق جنون را بر عاقلی ترجیح داده ودیوانگی 
را توده‌اند مولوی در این باره گوید: 


آزمودم عتسل دوراسدیش را بعدازاین دیوانه سازم خویش را 
#۰ 
عقں را عم آزسودم سسن بسی زین سپس جویم‌جنون‌رامغرسی 


خلاصه زبان حال صوفی عاشق دربار عقل این است که 
طاعت دیوانگان ز ما تطلمیه 
که شیخ مذهب با عاقلی گنه دانست 
۲ 
به‌عقیده سولوی که زبان گویای صوفیه است دلیل و برعان 
اا وای ۱ 9 و قی و فیوضات معنوی 
است اينک چند نمونه ازاشعار وی را در این زمینه در اینجا می‌آوریم: 


ورای 


پیش آن خورشی دکو بس روشن است ‏ در حقیقت هر دلیلی رهزن است 
۷ 

برنسوشته هیچ بنسویسد کسی یا نهالی کارد اندر مغرسی + 

کا غذی‌جوید کهآن بنوشته نیست تخم کارد موضعی که کشته نیست 

ای برادر موضع نا کشته بساش کاغذ اسپید نابنوشته باش 


بش شرا 


تا مشرف گردی از ن والقطم 
دل زدانشها بشتند این فریق 
گر در این مکتب ندانی تو هجی 


عاشتان راشدمدرس حسن دوست 


علم تقلیدی بلای جان ساست 
زاین خردجا هل همی بايد شدن 


ا اعم از نظم و نثر در 
عده‌ای ز مشایخ صوفیه در کتب و اشعار خود از : 


تا بکارد درتوتخم آن ذوالکرم 
زانکه این دانش نداندآن‌ط يق 


همچو احمد پری از نور حجی 


فقترود رس وسبق شان روی‌او-ت 


عاویه است‌ومانشسته کان ا 


علم هم گذشته نسبت به‌علماه و فتهاء و دانشمندان اسلام نیز 


مدست و تعریضی کت 0 ما ان اختصار 


کلمات آنان که 


حقیقت اینها راعهانی است له در حستجوی حق 
را یکان دید او 


پاید همه 


به‌عفیدة مشایخ صوفید ذر راه عشق و سول تععصب ۶ ی اة 


کر یی و دت کک روک 


تست بدا ید 


به هر «ذهب و بدهر کس له باشد روا فیست باید حنکت هننادهدو 


ملت را کتاو گداشت و 


طلب یارند و در حستجری وصال ! ! ! 


با هه راه له و صفا پیمود حمن هه دم 


۳۷۳ 


همه کس طالب پارند چه هشیار و چه مست 
همه‌جا خانه عشق است چه مسجد چهکنشت 
در نظر صونی پخند و حقیقی اسللام و سیحیت و دیانت يهود و 
ستی و ستاره‌پرستی و مذاهب و شعب اینها همه و همه یکسانند 


او سقید به هیچکدام ثیست ولی نسبت به‌همه مرام صلح کلی دارد و 


اساسا موسی و فرعون» آدم و شیطان: على و عمر بنظر صونی حفیتی 


تناوتی ندا رند و اختلاف فقط e:‏ 
چدنکه بی‌رنگی اسیر رنگ شد موسٹی با موسئی در جنک شد 
راغضی انگشت بر دندان گرفت چون علی را با عمر آمیختند 
بر یکی تختند این دم آن‌قو شاه بلکه خود در یک کمرآمخنند 
و بقول احمدغزالی که از مایخ سلسله‌های معروف تعوف 
است بايد شیظان را «سیدالموحدیع » نامید ! 
و یا بقول مثنوی: 
ثرلك سجده ار کک گنوج که بود 


حر حسد از دوستی 


بی‌کنه لعن ت کسنسی ابسن را چون نبینی از خوداین تلییسی را 
بنابراین حتی شیطان عم عاشق حق بوده! و حسد و ترك سجده 
وی از دوستی و عشق او سرچشمه گرفته ادت و لدا تباید بی‌جهت او 
را که بیگناه! است لعثت نمود !۱۱ 
پرواضح است درجائی که شیطان که در لسان ادیان و 
س س 
بعنوان عاسل گمراهی و ضلالت و متشا انحرافات معرفی شده بیگناه 
و عاقق حق باشد و آغانت به‌وی روا نبود حساب صاحبان بذاعب 


ی 


باطله و حتی دین‌سازان که در حقیقت گمراه شده شیطان و عمال اویند 


۳۷۳۲ 


هر کاملا صاف و روشن است لابد آنها هم عاشقند و بیگناه : 


پیجهت بهآنها سوء‌نظر دائته لب به‌اعتراض 


سزاوار نیست صوفی عانق 


محی‌الدین عرب ی که سراحل تصوف را تا پایان رسانیده است 


فاصیح قلبسی قابلا کل صورة 


و بعید الان و دة طاف 


ادن بدین الحب كيف توجهت 
. عمانطوری که در نظر صوفیان پخته و عارف عشق حکوت 


ف 3 


مطته بر عقل دارد و در مرتبهای مافوق مرتبه عقل و ای ال فة 


دارد هم‌چنین نسبت به‌ادیال و مذاهب و آداب و سوم و نلواعر دبنی 
نید حکشریاست و قلمرو آن ساوراء حدود کثر و ایمان و ااا و 


سای کنات ی اک 
زیان کل مشا يخ صوفيه و پیروانل لک عشق همان است له 


حلال الدین تقمی کو این رباعی فته 


رثبی ٥ر‏ 3 
از کنروزاسلاه برون یحرای‌است ‏ مارا به‌سیان‌آن فضا سودائی ات 


غارف: ج بان رسد سر را تید نه کفرونه اسلاء ونه آنجاجانی است 


آنها عاشقند و دلباخته و از غم کثر و ایمان وستد؛ رو و شب 


در طلب يارند و غمی جز دوست ندارند. چنانکه شمس مغربی د 


ای 


۳۷۳ 


روی این اصل آنها نه‌تنها خود را مقید به‌لواهر هر شرع و آداب 

رسوم دینی نمی‌دانند بلکه اصولا" احتیاجی هم به‌بهشت موعود ندارند 
ا دیدار یار و همنشینی با رخ و زلف یار آنان را بس است! 
شمس مغربی این مطلب را چنین بیان می کند: 
مرا کهجنت د یدارد رد رون دل است چه التفات به دار حورعین باشد 
کجا زلذت دیدار او خبریابی ترا که‌سیل به‌شیروبه‌انگبین باشد 

شيخ روزبهان درکتاب عبر الماشفین بطلب را تمام کرده و 
راجم به‌اسر و نهی که مبنای شرایع و آداب و ظواهر و واجبات و 
منهیات ثمرعی است طبق مشرب و مسلک خود چنین نظر داده است: 

اسر و نهی در راه عشق منسوخ است؛ کفر و دین ازسرای عشق 
محجوب است. آفاق در اشراق عشق محترق است؛ کون در تحت 
منم ری عقن مسحل اس 
پیش آنکس کدعشی ,ره اوسته کفر و دین هردوپرد؛ دراوست 
هرچه درکائنات جزء و وکلنسد همه در راه عشق طاق پنند 
گبری وکافرق نیست» بدعوئی و 
ایلهی, نیست» کمال تحير صفت عاشفان است» خضوع و خشوع صفت 


کا مس وتو ا 


بیدلان است. 
طفل را بار عشق پیرکند باشه راعشق پشه‌گیرکند 
بهشت جای زاهدان است» کنشت خرابات عاشقان است"! صوی 
عاشق از تمام این بودات آزاد است. زیرا که راه عشق از این راع 
جداست و بقول مثنوی: 


با دوعالم‌عشق‌را بیگانگی است واندرآن عفتادو دودیوانگیست 
> 
مذهب عاشق ز مذهبها جداست عاشقان رامذ هب وسات خداست 


۱ به‌نقل د کترغنی در جند دوم کتاب خود صفحه ۲۳ ۴. 


۳۷۴ 


خلاصه صوفی تا از دین و الام وکفر و ایمان و قیودات شرعی خود 
را نرهاند و از آنها پا فراتر ننهد لايق عشق نگردد! عشق حق آن 
وقت صادق شود که عاشق از هم اینها آزاد گردد! 

شیخ عطا ردر بیان این مطلب می‌گوید: 


جوهر عشق ار ترا بودی یقین بگذری ا زکفر و ازاسلام‌ودین 
آن زبان تو عشق را لایق‌شوی عشق حق را عاشق‌صادق‌شوی 


بدیهی است این نوع آزادگی و بی‌بندوباری و ابن الوقتی بسا 
موازین شریعت ایرلام و بقررات و حدود و احکام آن نمی‌سازد و از 


این رو به‌عفیدهُ صوفی در مد هب عشق جمود بر این فبود و حدود و 


مراعات و به‌منزله زتجیر لای اس 


من مه اک من و سار تا اتخات که سالک 
بدان‌وسیله برای بقامات و احوال و رسیدن بهمرحلة عشق آباده گردد 
یی از آن دیگر رجوء بدقهقرا جایز نباشد. 
ك 

به‌عقیدة مشایخ صوفیه شریعت و آداب آن نردبانی است برای 
وصول به‌بقامات عالیه معنوی و آنجا که بقصود حاصل :ید دنحر 
بهاسطه احتیا نباشد 
بوا ییاج نب 

بولوی در بقدنه جلد پنجم هثلوی نقل می کند: 
لوخلهرت الحقا ثق پعالت الشرایه . یعنی هنگامی که حقابق 
دیگر شرایه باطل گردد آنگه می ویدء 

۱۳ سمی زر شود پا خود از اصل زر بود او را ند باعل 
لیمیا حاحت اس ت که آن شریعت بود و نه خود را در کبیا مالسد 


که آن طریقت است چنانکه لفتدانده «طبب‌الدلیل بعدالوصی ای 


المدل ! ل قبیح و ترلك الدلیل قبل الوصول ۱ الى المدلول مشنوم:. 


و پس از تشبیه شریعت بهآموختن ن لیم کیا گنز ما 


۳۷۵ 


شدیم و از علم و عمل کیمیا آزاد شدیم ماعتقاء اه ایم. 

مولوی باز برای توضیح بیشتر مطلب مثال دیکری می زند آنجا 
که می‌گوید: شریعت همچون علم طب آموختن است و طریقت برهیز 
کردن یموجب علم طب و دارو خوردن و حتیقت صحت یافتن صحت 


ابدی و از آن هر دو فارغ شدن چون آدمی از این حیات برد شریعت 
و طریقت هر دو منقطع شد حقیقت باند. 
و هم او در دفتر چهارم مشوی گوید: 
زانکه عاشق در دم نقسدست ست 
اجوم از کقسر و ايان جرت آست 


کفر وایمان هر دو خود دریسان اوست 


عین القضاة همدانی متوفای ه م ه در رساله قمهیدات خود گوید. 


و ر مذهیی که تهت انگ مقرر و نايت بود که قالب و ب 
ر قالپ است مادام که بشریت 


برجا باشد و اما کسی که فالب را باز گذاشته باشد و بشریت افکنمه و 


بر جا بود و حکم و خطاب و تکالیف 
از خود بیرون آبده تکلیف و حکم و خطاب از وی برخیزد و حکم حان 
و دل قایم شو دفر و ایمان به‌قالب تعنق دارد و آنکس که تبدل- 
الارض او را شف شده باشد قلم ابر و تکلیف از او برداشته شود.. 
۳ 1 7 

احوال باطن درزیرامر ونهی نباشد!. بازدرجای دیگر کتاب‌نامبرده گوید. 

...جمله مذاهب هفتادو دواند که بعرونند اما در راه سالک و 
دیده او یکی یود و یکی نماید اگر فرق کند فاروق باشد و طالب را 
فر هنوز حجاب است ", 


۱ و ۲. مجله‌کوشی: اسفندیاه ۱۳۳۹ 


۳۷۶ 


و هم این رباعی منسوب به‌وی است که گوید: 
آتش بزنم بسوزم این مذهب و کیش 
عشفشت بنهم چاق مدق دو ین 
تاکی دارم عشق. نهان در دل خویش 
بقصود رهی توئی نه دیز 
حلاج بی‌گوید: اکنون له پنجاه ساله هستم تابحال هیسچ 
مذهب نگرفته‌ام اما از هر مذحبی آنچه دشوارتر است. اختیار نموده‌ام 
و امروز نما زکرده‌ام و هر نمازی سلی کرده‌ام ". 
البته اینها مطالبی است که بتدریج با توسعه و پرورش معانو 


ی 


تصوف پخته تر! و صریحتر و بارزتر شده است والا 


عشق و اصول دیکر 


جدانکه در مباحث سایق گفته 


شد جنبشهای اولیه صونیگری و نخستین 
صورتی که نطفة تصوف در تاریخ اسلاء به‌خود گرفت عبارت از عمان 


زهد مفرط و ترك دیا و تعبد خشک به‌آداب و 


ات عبادی شریعت 


اسلاه بود. 
۲ 


ولی پس از مختصر زمانی که مبانی تازه ضری از لوشد و دنر 


در سیک نوظهور وارد گردید و از آن جمله سبئلذ عشق و وحدت 


وجود در انضوف قرح و سورد نوجه و علافد مت 


یھ اولید واف دب 


ساس صوفیگری بک عونی شده و 


بندوباری د 


وبی 


بیه حمه تراد 


بی‌تعصبی و ندا های انا الحتی و لیس تی جبتی الالته از حمو 


جای تزهد و تعبد مفرط مشایخ اولیه را درفت م در یخی از میدحت 


ته مان شید بشایته و ال وید دا مق زیخ که 
یر ۳ بخ ور سر د پر مہ 


نویسند فان صوفیه بجا مانده است بطور اجمال پبان د. درم و ,طور لی 


۱ مجله‌کاوش. اسفندماه ۰۱۳۳۹ 
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FY 


یک و آداپ و احکام آن بررسی نمودیم و لذا 
در اینجا به همین دفدار | کتنا می کنیم و با خوانندگان محترم به‌سراغ 
اصل مطلب می رویم. 


نظر صوفیه را دربارةُ شر 


۳۷۸ 


کشف و شهود 


بیزان نفوذ و تأثیر فکری فلسفه های یونانی و نوافلاطونی 


را در بنیانگذاری اساس صوفیگری در قرن سوم هجری با قطر نظر از 
شواهد و دلائل تاریخی می‌توان درمشابهتی که لین آن دو درموضوعات 
سربوط به‌وحدت وجود و «عشق» و « کشف و شهود» و سایر مطالب 
نظری و عرفانی مشابه وجود دارد مطالعه کرد. 


ما تا بدینجا دو قسمت اول یعنی سب وحدت وجود و عشق 


را از نظر مایخ صوفیه بررسی نمودیم اینک بايد موضوع کشت و 


نیز که یکی دیکر از مختصات افخار عرفانی و ذوفی یونانی 


یت اول, کتابه دنت رسک 


اة بايد دالست که نة شش نو مهوت کن وگ ساد 


شایخ واقطاب بعدی درایم مھ متاهده ہے شود و خود | ہی تصوررات 
مسایخ وافطاب. بعدی دراین رب ه می امود و خود این دصور 


و اختلافات نیز مانند اصا معلول رشد.ه تخامل اتخار عرفانی 


۳۳۹ 


قابل تردید نیس ت که عفیده به کشف و شیود یکی ازمهمترین 
سبانی و اصول تصوف بشمار می‌رود بطور ی که اگر سبائل سخصوص 
به تصوف وسطا لبی که‌صوفیگری را از مذا هب اسلامی‌ممتاز وجداساخته از 
نظر موقعیت و اهمیت طبقه‌بتدی بشود بايد موضوع کشف و شهود را 
در ردیف اول آنها قرار داد زیرا نتيج صوفیگری و سیر و سلولك بطوری 
کد خواهیم دید در همیتجا روشن می‌نود و مشایخ و سران صوفيه 
آن را دلیل برحقانیت مسلکك خود و بطلان سایر بذاهب می‌شما رند و 
قسمتی از ادعاها و کراماتی که صوفیه نسبت به‌مشایخ و بزرگان و 
اقطاب خود قانلند برهمین اساس استوار است. 

ب خو همین اساس انتوا 

بر طبق این عقیده مشا يخ و سران صوفیه بدعیند سالک در اثر 
مجاهدات و ریاتها و سیروسلوك به‌سرحله‌ای سی رسد که حجابهای 
عزالم غیبی و ماوراء این عالم از میان برمی‌خیزد و حقایق و واقعیات 
بستورو پنهانی آن عوالم بر وق‌سکشوف می‌گردد و بدین‌وسیله صوتی 
سالکك جمال حق و حقایق ماوراء الطبیعه را به ری العین مشاهده می کند. 

این مرحله یکی از حالاتی است" 


ح 
در مراحل سلوك رخ بی‌دهد و در تصوف آنها را «حوال» می‌گویند. 


که بهعقیدۀ صوفیه برای سالک 


و این حالت در اصطلاح مشاعده و یا مکاشفه امیده می‌شود وبعضا 
عم آن دو را بطور جداگانه به‌دو مرحلۀ مختلف از این حالت اطلاق 
م ی کنند, 

چنانکه شخ ابونصر سراج (یکی از قدمای مشایخ صوفیه) در 
کتاب معروف خود اللمس‌فی التصوف سى گوید: 

مشاهده و مکاشفه از حبث معنی به‌یکدیگر نزدیکند جز آنکه 
مکاشقه مامت است, 

مطالعة گفته‌های سران اولیه تصوف از قبیل جیه بغدادی و 
عمتطاران او می‌رساند که آنها مدعی بودند سالک درطی مقامات‌ستولد 


۳۸۰ 


جائی نائل می‌شود که سرتبة فناء‌فی‌الله و وصال حق برای او حاصل 
می‌گردد 1 و بدون پرده مشاهده جمال حق م ی کند! 

جنید در این باه گوید: مقامات به‌شواهد است ه رکه راسشاهدت 
حوال است او رفیق است وه رکه را مشاهده؛ صفات است او اسیراست 
که رنج اینجا رسد که خودی برجی بود در بانه‌روزی هزار بارثر 
باید مرد چون او ثانی‌شد و شهود حق تعالی حاصل گشت امیرشد". 

و گفت سن اثبیاء خبر باشد از حضور و کلام صدیقان اشارت 
ست از مشاهده'. 

و در این حالت اگر مشغول ذ کر باشد ذاکر در سشاعدۂ جما 
ن ذکور مستغرق می‌گردد چنانکه شبخ عطار از جنید نقل م یکند کد: 

و گشت. حقبقتت :3 کر اتی ندال ذاکر اس دو ذکووذ گر در 
ی ا تن کار 


باز در معنی مشاهده از نامبرده نقل م یکند: و 


ر 


شاهده سذ کور ! (عبارتی قریب به‌این سعنی را از ۵ 


و به‌عنیدة حنید وقتی که این نوع بشاهده و اس 
ا 


ید بندگی و غود یت ار عة سالکك ساقط ی شود بشرط آنکه»سانگد 


باز از کلمات جنید است که می‌گوید: ماه چون جع ب 
پاقت دات آل جه مشاهته است . 


شيخ عطار در تدکر:الاولیاء ضمن شرح کک و کد 


تستری از سران اولیه صوفیه از وی نقل می کند له: لفت ۱+ 


۱و ۲. قذکرةالاولیاء» ص ۲ ۲. 


ن همان منبع » ی ۷ 
۴. ایضاه ص ۵ ۲. 


دو . ایضاه ص 3 ۲. 


۳۸۱ 


را سه چیز دهند: حقیقت یقین و مکاشفه غیبی‌و مشا هده قرب‌حق تعالی. 

و گفت تجلی برسه حال است تجلی ذات و آن مکاشفه است و 
تجلی صفات و آن موضع نور است و تجلی حکم ذات و آن آخرت است 
و سافیها, 

و حتی طبق گنته‌هائی که از مشایخ و سران صوفیه نقل شده 
ایمان به خدا نیز بنوبة خود حجاب است و تا آن هم ازمیان نرود کشف 
حقیقی حاصل نگردد چنانکه شیخ عطار از بایزید بسطامی نقل می کند 
که: گفت چه گوئی درکسی که حجاب او حق است یعنی تا اومی‌داند 
اه حق است حجاب است او می‌باید نماند و دانش او نیز نماند تا 
کشف حقیقی بود '. و نیز از شبلی نقل می کند که: گنت توحید حجاب 
موحد است از جمال احدیت". 

از همه بالاتر اینکه درکلمات آنه! ادعای وحی نیز دیده می‌شود 
از جمله شیخ عطار در شرح حال شیخ ابوالحسن خرقانی از او نقل 
م ی کند که :گفت خدای تعالی به‌من وحی کرد! او گفت ه رکه از 
این رود تو آبی خورد همه به تو بخشیدم ! 

و گفت به‌سا وحی کردند که همدچیزیارزانی داشتیم غیرالخفیه ! 

بطوری که در قذکرةالاولیاء آمده است ناسرده که همواره تسبت 
به کرامات وادعا های مشایخ سابق برخود دست یالای دست می‌گذاشته 
دو ملد مشاهده هم قدم بالا نهاده و آنرا نیز حجاب شمرده است". 

هجویری در کتاب کشف‌المحجوب که ازکتب قدیمذ صوفیه 
است می‌گوید: حقیقت مشاهده بردوگونه باشد یکی از صحت یقین و 
دیگری از غلبه بحبت که چون دوست اندر محل محبت به‌درجه‌ای 
.١‏ ایضاء ص IFA‏ 


۲ ایضا» ج ۴ص NE‏ 
۳ ایضا» ص ۰۱۹٩‏ 


TAY 


رسد که کلیت وی همه حدیث دوست ت گردد جز او را نبیند. 

شیخ ابونصر سراج درکتاب اللم از عمروبن‌عشمان مکی نقل 
می کن د که وی در کتاب مشاهده خود گفته: دلهای عرفا خدا رابطور 
دوام مشاهده نموده به هرشیء او را بدیده‌اند و به‌او تمام جهان‌آفرینش 
( کائنات) را سشاهده کرده‌اند ومشا عده آنان به پیش خدا و به خدا بوده و 
آنان ایب بوده‌اند درعین حضور و حضور داشته‌اند در حال غیاب". 

هجویری در کشف‌المحجوب می‌نویسد: اعل مشاهدت را عمر 
آن بود که اندرسشاهده بود و آنجه اندر مغایبه بود آن را عمر نشم ند 
که آن ایشان را مرک برحقیقت بود چنانکه اپویزید (بسطامی) را 
پرسیدند که عمر تو چند است گفت e e‏ چگونه باند 
گفت هفتاد سال بود که اندر حجاب غمر گذشت ابا چهار سال است تا 
وی را همی بینم و رورگار حجاب از عمر نباشد". 


و سران صوفیه بعنوان تمونه برطبق آنچه د ر کتب خود صوفیه ۳ 
نقل می کذم. 
ا 3 ۳1 ۱ ۰ ۳۹ ۰ ۶ 
شیخ عطار در شرح حال جنید نقل م ی کند روزی عشت نفر ۱ 
مریدان خاص جنید به‌فکر جهاد افتادند و به‌همراعی جنبد -اخنگی 
جهاد نموده به‌جهاد رفتند شيخ خطار بقیه جریان را اینطور نقل ی لند: 
جوف فش بر کفیدند سباززی ار کقار رامق هر عشت ریچ 
که فاد کو داد که در هوا ند هودح دیده ایسادد. ۰« 
ود 2 5 و چ 
هنویکی را که شهید. سی‌هند از سریندال در دم 
یت ی یکٹ هودح تھی ساند مین کشم تشاد که آن 
.١‏ اللمع فى ال نخر 4 
3 كشف المحجوب» ص ۲۵۹. 


۳۸۳ 


کارزار شد آن ن مبار زکه اصحاب را کشته بود درآمد و گفت ایا بوالقاسم 
آن هودج نهم از آن مشخست تو به بغداد باز رو و پیرقو 0 م پاش 

(آنگاه مسلمان می‌شود و جهاد می کند ‏ وکشته می‌شود) جنید 
گفت جان او را نیز در آن هودح نهادند و ناپدید شدند. 

در این داستان با قطع نظر از جهات تاریخی آن که مبهم و 
ناقد مدرك بنظر می رسد یکت نمونه از ادعا های کشف حضرات اولیه 
صوفیه بیان شده است. 

در تدکرةالاولیاء درشرح ح حال یایزید بسطامی چنین ن می‌خوانیم 

گفت (بایزید ای بعد از ریاضات چهل‌سال شبی حجاب 
برداشتند» زاری کردم که راهم دهید خطاب آبدکه با کوزه‌ای که 
نوداری و پوستینی» ترابارئیست کوژه و پوستین ببنداختم. ندائی‌شنيديم 
"که بایزید با این بدعیان بگوی که بایزید بعد از چهل سال ریاخت 
و مجاعدت با کوزه شکسته و پوستین پاره‌پاره تا نینداخت بارنیافت 
طا گر چندین علایق به خود بازبسته‌اید و طریقت را دانۀ دام هواء 
نفس ساخته‌اید ! کل و حاشا که هرگز بار نبایید! 

گفت به‌د رگاه عزت شدم هیچ زحمت نبود. اهل دنیا به‌دنیا 
مشغول بودند و محجوب و اهل آخرت به آخرت و مدعیان به‌دعوی 
وارباب طریقت برتصوف و قومی بها کل و شرب و گزید» وقومی تا 
و رقص آنها که سقدمان راه بودند و ړ 
خیرت گم شدم بودند و در دریای عجز غرق شده! 

گنت ق مرا به‌جائی رسانید که خلایقی به‌جملکگی او بیان دوز 
انگشت خود دیدم ! 


پیشروان سیاه بودند و در بادیه 


از این رقم مکاشفات و شهود در شرح حال بایزید زياد دیده 
می‌شود تا آنجا که عطار د ر قدکرةالاولياء داستان مفصلی دربارة معراج 
رققن بایزید و مشاهدات وی نقل می کند که ما به‌جهت اختصار از 


Af 


نقل آن خودداری نمودیم و همچنین نامبرده در شرح حال ه رکداء 
ازبشایخ وسران صوفیه از این قبیل داستائها بعتوان مکاشنه و کر ات 
زیاد نقل کرده است که این کتاب گنجایش نقل همه آنها را ندارد 
خوانندگان محترم می‌توانشد آنها را در کتاب تدکرةالاولیاء .طالعه 
نما یند. 

البته ما در اینجا وارد این بحت نمی‌شويم که اینگونه داستاني 
و ادعاها تاچه اندازه صحیه و دارای ارزش است !و در صورت صحت 

س 

قم اصل کشف و شهود حضرات برچه پایه و اساس بوده و روق چة 
علل از کجا وازچه مقدیات و منابعی سرچشمه من گید چه این موضوت 
فعلا از قلمرو و بحثهای با خارج است, 

ولی همین اندازه تذ کر این نکته لاز است که بهعتیده شود 
بدعیان کشف و شهود هم چه بسیار اژ این کشف و شهودها که دهم 
و خیال و شیطانی باشد و از گمراهی شخص و خردیینی او سرچشمه 
سی کیرک 

بعنوان نمونه به‌اين داستان که در قذکرۀالاولیاء آمده است نوجه 
کنید: 


تقل انتت که بریدی را عبورت پست که بدغرخه کمال رسیده و 


تا کان شاد 


تھا بودن مرا بهتر بود در گوشنه‌ای رفت ومدئی بدشست 


که هرشب کنتری بیاوردندی و گفتتدی که ترا بدبهشت سی جربو و اء 


برآن شتر نشستی و می‌رفتی تا جائی رسیدی خوش و خر و قوسی 
صورت زیبا و طعامهای با کیزه و آب روان و ٿا سحر 


به خواب درتشدی خود را در صوبعذ خود افتی تا ر 


و نع دسا ) دوق ظطااهر کید و بعنداری کک ذر 
داقوق, پدید آبند .و گفت. مرا یی چت سیوا این سکی. به 


جنید رسید برخاست و به صوسعڈ او ثد او را دید با تخیر تمام, حال برس 


۳۸۵ 


همه با شیخ بگفت. شیخ گفت امشب چون ترا آنجا برند سه‌باربگوی: 
لاحول‌ولاقوة الابالله العلی العظیم چون شب درآمد او را می‌بردند او 
به‌دل انکارشیخ می کرد چون بدان موضع رسید تجربه را گفتلاحول 
ولاقوة آن قوم به‌جملگی به خود شنیدندو برفتدو او خود را درسزبله‌ای 
یافت استخوان در پیش نهاده,..۱ 

این داستان را هم از نفحاتلافی جامی بخوانید: و هم وی 
(یعنی» ابوعبدالله حفیف یکی از مشایخ بزرگ صوفیه) گنته اس تکه 
اپومحمدخفاف با مشایخ شیراز یک‌جا نشسته بودند سخن در سنناهده 
می‌رفت ه رکس به‌قدر حال خویش سخنی گفتند و ابومحمد خاموش 
بود. مؤسل جصاص وی را گفت نو دم سخنی بگوی! گفت هرسخن 
خوب که در این باب بود گفتند. یل گنت به مرحال تو هم سخنی 
بگوی! گفت آنچه شما کفتید حد علم بود نه حقیقت» مشاهده آن است 
که حجاب مدکشف شود و وی را عیان بیینی. وی را گفتند تو این را 
ازکجا می‌گوئی و این تو را چون معلوم شدها مخ ات را 
تبوك بودم و فاقه وسثقت بسیار بسن رسید در مناجات بودم که ننگاه 
حجاب مدکشف شد وی را دیدم برعرش خود نشسته سجده کردم و 
کفتم مولائی باهذا ناب و موضعی منک (| کنون به تتمه داستان خوب 
توجه کنید) چون قوم این سخن شنیدند همه خاموش شدند» سسل 
پرخاست. سول 
دست وق را گرفت و بهخانه ابن‌سعدان محدث درآمدند و سلام گفتند 
ابن‌سعدان تعظیمو ترحیب ایشان کردمؤسل گفت: ای شیخ مامی‌خواهیم 
تو برای ساروایت کنی آن حدیثی راکه از پیغمبر (ص) روایت شده 
که آن حضرت فرمود: برای شیطان عرشی است درمیان آسمان و زمین 


وی را گنت برخیز تا بعضی مشایخ را زیارت 


وقتی که خواست ینده‌ای را به‌فتنه اندازد و گمراه کند آن عرش را بر 


۱ قذکرةالادلیاء» ج ۲) ص ۰۱۷-۱۸ 


۳۸۶ 


او مکشوف می کند. ابن‌سعدان گفت: مرا حدی ث کرد فلانی از فلان 
(وسند را تا به پیغمبر(ص) رسانید) که پیغمبر(ص) فرسود :«ان‌للشیطان 
عرشاً بين السماء و الارض اذااراد بعبدفتنة کشفله عنه» چون ابومحمد 
این حدیث را بشنید گفت یکباردیگر اعاده کن ! اعاده کرد گریان شد 
و برخاست و بیرون رفت و چند روز وی را ندیدیم بعد از آن گفتیم در 
ایام غیب ت کجا بودی؟ کفت نمازهائی را که از آن زان گذارده بودء 
قضای کردم زیرا که شیطان را پرستیده بوده. پس گفت چاره نیست 
از آنکه به‌همان موضم که وی را دیده‌ام و سجده کرده‌ام یازگردم ووی 
را لعنت کنم پس 9 رفت و دبگر خبر وی تشنيدیم '. 

البته این حدیث به‌طرق خاصه و شيعه نیز وارد ده است‌جنانکه 
مرحوم مجلسی در جاد هفتم بحارالا نواد و همحنین سرحوه محدت‌فمی 
در سفینةالبهاد و نیز در «جال‌کثی مضمون حدیت مزبور را با رح 
بیشتر از امام صادق(ع ) نقل کرده‌اند و در قرآن نیز در دو 
١ ۲‏ ازسوره انعام چنین می‌فرماید: 

وکذلک جعلنا لكل نبی عدواً شیاطین الانس و الجن یوحی بعضهم الى 
بعض زخرف‌القول غرورا ولوشاء ربک با فعلوه فذرهم و با یفترون... و ان- 
الشیاطین لیوحون الی اوليائهم لیجادل وکم و ان تومو ام لتر کوب 

و همچنین برای پیغمیری دشمنانی ۱ تا 
قرار دادیم که آنها مطالب فریبنده و غرو 


وحی والقا می‌کنند و اگر خدا می‌خواست چنین لارهائی از آنه سر 
نمی‌زد آنها را به‌حال خود بکذار با آنچه له افترا می‌بندند, 

به تحقیق شیاطین به دوستان خودوحی‌والقاء طالب می دند. . 
با شما مجادله کنند و اگ ر شما از آنها اطاعت دنبد در این صورت اب 


ارو کین محسوب می شوید. 


۱ ففحات الا نی , ض ۴۶ 3-۲ ۱۲ 


FAY 


در مجی‌البیان از ابن عباس نقل می کند که مراد از شیاطیز 
ابلیس و لشکریان اویند و این معنی در روایات اهل‌بیت هم وارر 
نفو سق 

بدیهی است با مطالعه اینگونه روایات و آیات رمز و سرقسمت 
زیادی از مکاشفات وارده درکتب صوفیه در صورت صحت آنهاروشز 
می‌شود و جای تردید باقی نمی‌ماند که قسمت عمده اینگونه مکاشغات 
حیوت‌آوری که در کب صوفیه دربارٌ مشایخ صوفیه نقل شده ناشی | 
یک نوع انحراف معنوی آنها می‌باشد. 

جالبتراینکه عده‌ای از مشایخ اولیه صوفیه در مقام شهودشیعان 
را نیزدیده‌اند ودراین زمینه داستانهای شگفت انگیزی در قذکرةالاولیاء 
دیده می‌شود. 

از آن جمله از سهل تستری (یکی از قدسای مایخ صوفیه)نتل 
م یکن دکه گنت: ابلیس را هیدم در مان قومی به‌همتش بند کردم 
چون آن قوم برفتند گنتم رها نکنم ترا تا در توحید سخنی نگوئی چون 
این بگفتم در سیان آمد و فصلی بگفت در توحید که اگر عارفان رورگار 
حار بودندی انگشت تعجب در دندان گرفتندی. 

و نیز د رکتاب نامپرده از شبلی نقل شد ه که گفت روزی پایم به 
پلی خراب شده فرو رفت و آب بسیار بود دستی دیدم نامحرم که مرا 
به کنار آورد نگاه کردم آن رانده حق بود (شیطان) .گفتم ای ملعون! 
طریق, لو غرق کردن است: نه‌دست گرفتن این از کجا آوردی گنت آن 
ناسردان را دست زنم که ایشان سزایند. 

و نیز می‌نویسد: نقل است که احمد خضرویه باهزار مرید به 
زیارت بايزید آسد و در بیان ایشان دعواها و گفتگوها گذشت و 
بایزید خاموش شد, احمد به‌یایزید گنت یا شیخ ! ایلیس را دیدم پرسر 


۱. قذکرةالاولیاء» ج ۱ص ۰۲۳۳ 


۳۸۹۸ 


دگرد بسها 0 نگرد د 


ده و شرطدزدان آن 


کوی تو بر دا رکرده‌ای,شیخ گف تآری با ماعهد کرد 
اکنون یکی را وسوسه کرده است تا در خوف افتا 
است که بردرگاه پادشاهان بر دارشان کنند. 

و نیز از یکی از بزرگان طریقت (تصوف)نقل می کند که گنت: 
در روم بودم در جمعیت باطنی و حضوری (.کاشفه) ناگه ابلیس را 
ديدم که از هوا در افتاد. گفتم ای لعین این چه حالت است و ترا چه 
رسی‌ده است؟ گفت در تیشابور بودم این ساعت محمدبن اسلم در 


متوضاأ تنحنحی بکرد من از بیم خود را اینجا انداختم و نزدیک بود که 


در هرحال‌موضوع کشف و شهود بتد ریچ در بیان صوفیه ريشه های 
عمیقتری پیدا کرددو در میان متأخرین آنها روزبروز دامنه‌دارتر و بررونق 
آن افزوده کشت و صوفیه آن را بعنوان عالیترین نتیجة سلوك و : 
راه وصول به‌حقایق و ملاك تمیز حق از باطل سنگر و دز محکمی برای 
خود اتخاد نمودند. 

روی این اصل با وجود اپنکه سران صوفیه معتقد بودند لد 
«احوال» یکسلسله حالات‌غیراختیا ری می بان 
در طی مقامات و سلولد برسالک پدید می‌آید نا این 
صوفیان متأخر برای اینکه زودتر و بیشتر بتوانند بهاین حالت و عالم 
۱ 


سرارآمیژ و حیرت‌انگیز زاه بانعد بهانواه وسایل. متوس شاد ند 

رامیز و حبر ز راه یابند به‌انواع وسائل متوسل می‌شدند و 
الحق هم در این زمینه دست به‌ابتکارات و اختراعات خوبی زدند د 
برای این کار از اذ کار مخصوص دسته‌جمعی و انفرادی و نعره‌عای 
عاشقاند و مستانه در براسم وجد e‏ و رقصس و پایکویی هن 


۱. همان منیع»ج ۱» ص ۴۱. 
۲. ایضاءج ۰۱ص ۲۱۷. 


۳۸۹ 


از بعضی ازگیا هان مخدر نیز استفاده‌های شایانی می‌بردند. 


البته نباید فراموش کرد که رابطهٌ مخصوص مرید و مرشد و 


نوع وظائف سرید و آداب تشرف و تلقینات مرشد و توجه مخصوص 
مرید نسبت به‌مرشد و قطب و اىثال اینها که در میان صوفیان متأخر 
مرسوم شده ه رکدام به نوب خود در تخدیر مریدها و بوجود آوردن 
حالات مخصوص از قبیل بشاهدهة بعضی از ز بحالات حالب و رژیت 
کرامات قطب و خوابهای فرح انگیز و عجیب و غریب تأثیر فوق‌العاده 
اتف استت. که اسروز اصول روانشناسی جدید و تنویم مغناطیسی و 
آزمایشات سربوطه پرده از روی آنها برداشته و علل و عوامل آن را 
پدست داده است, در اینجا بدنیست بمنظور تکمیل این بحت چندمورد 
از مکاشفات صوفبان متأخر را نیز بیاوریم. 
,. درکتساب صفوالهفا که یکی از مریسدان شیخ صفی‌الدین 

اردبیلی شرح حال و کرامات وی را در آن گرد آورده است نقل شده 
که «پیر محمود» خادم خواجه افضل سراوی (یکی از مریدان شیخ 
صفی) می‌گوید: وقتی خواجه افضل از اردبیل از خدمت شیخ صفی‌قصد 
«سراو» کرد شيخ به‌او گفت دربرابر من سوار شوء خواجه افضل سوار 
نله ی و که کر دی چون به‌نیم فرسنگی اردییل رسیدیم نگاه 
کردم دیدم شیخ بزرگ می‌شد و بزرگ می‌شد! به‌اندازه‌ای که تمام 
ولایت اردبیل از او پر شد!! نعره‌ای زدم و بیخود گردیدم و ازاسب 
درافتادم خواجه افضل از مشاعدة این حالت خوشش نیامد و متحیرانه 
به من نگاه کرد! من آنچه را دیده بودم با رگفتم» گفت ای کوربصر ! 
یعنی شيخ به‌آن‌اندازه است که‌درولایت اردبیل بگتجد؟ آنچه را دیدی 


بقدر خودت دیدی! ! 


«. باز در همان کتاب دربارۂ یکی از مریدا ن کا رکردة شیخ صنی 


ر 


نقل شده که روزی وی به‌شیخ کیت در خالم کرات کید سرآنعین 


شیخ از عرش بودی تا ثری! !شیخ گفت فرزند» اين رابقدر حوصل تو 
بهنو نشان داده‌اند, 

. در جای دیگ رکتاب نامبرده از جبرئیل گیلانی نقل‌ب ی کند 
از برادر خود «پیرسحمد» گفت اول سرتبه‌ای که به‌خدست شیخ‌صفی 
رسیدم (حالت مکاشفه‌ای برمن دست‌داد) دیدم‌پای شيخ به تحت‌الثری 
ورسرئن بدغلیین و دوش راست او به کنا ر کوه قاف و دوش چپش هم 
به کنا رکوه قاف است! ! نعره‌ای زدم از خود برفتم بعد از ساعنی شيخ 
از من سوال کردچرا نعره‌زدی؟ ! آن صورت که دیده‌بودم عرض کردم ۱. 

ء. جاسی در نفحاتالانی در شرح حال شییخ ابوالقاسم گرگانی 
می‌نویسد: وی را حالتی قوی بوده است؛ د رکشف وافعه مربدان آیتی 
بوده است ظا هر . 

آنگاه از صاحب کشفالمحجوب نقل سی کند که وی را واقعه‌ای 


افتاد و برای حل آن به‌ملاقات شیخ ابوالقاسم گرگانی رفت و هنکای 


به‌وی رسید که‌نذیخ واقعة وی‌را باستونی میگفت ‏ صا حب کشت ال حجوب 
می گوید نتم ایهاالشیخ این واقعةٌ من است! گفت ای پسر این 


را خدای‌تعالی دراین‌ساعت با من ناطق لردانید تا ازمن این سؤال کرد! 


». بازجامی در نفحات می‌نویسد: روزی شیخ ابوسعید و شی 
ابوالقاسم در طوس با هم نشستد بودند بریکث تخت و جمعی درویشان 
در پیش ایشان ایستاده. بردل درویشی گذشت که آیا بحولت: این :دو 
بزرگ چیست؟ شيخ ابوسعید روی‌بدان درویش کرد و لفت هر که 
خواهد که دو پادشاه بهم ببیند در یک وقت و یکجای و بربک تخت نو 
دراک ! آن درویش چون این بشنید در هر دو بزرت تحریست. کی تعالین 
حجاب از پیش چشم وی برداشت (یعنی حالت مکانند بر وی دست 


۱. شرسه داستان ەقل ازلو حق. 
۰۲ نفحات‌الافی: ص aN‏ 


۳۹ 


داد) تا صدق سخن شیخ بر دل و ی کشف گشت!. 

شرح حال محمد غزالی از یکی ازا کابسر 
مکاشفه‌ای بدین مضمون نقل می کند که وی می‌گوید روزی ناگاه از 
حس ایب شدم زمین پهناوری راسشاهده کردم که مردم بسیاره رکدام 


+>. در نفحات ضمن 


کتاب مجندی در دست گرفته پیخمبر | کرم(صی). ایستاده‌افد 


دراب 


باز می‌گفت تاآنکه شافعی‌آمد و حضرت براو مرحبا گفت ! آنگاه ابوحنیفه 


هر کدام از صاحبان مذاهب می‌آمد و عقاید خود به حضرت 


ا واز روی کتاب اعتقاد خود را خواند و همچنین یگیک ازاصحاب 
مذاهب می‌آمدند وه رکه عرض مذهب خود می کرد وی را پهلوی 
دیگری می نشاندند چون همه فارغ شدند (خوب دق ت کنید) ناگاه یکی 
از روافض (شیعیان) آید و در دست وی جزوی چند جلد نا کرده! و 
در آن ذ کر عقاید باطلهُ ایشان: و قصد کرد که به‌میان آن حلقه درآید 
و آن را بررسول بخواند یکی ازآنان که پیش رسول صلی‌الله‌علیه وآلدو 
سلم بودند بیرون آمد وی را زجروسنم کرد! و جزوه‌ها را از دست وی 
گرفت و بینداختو وی را براند و اهائت کرد! آنگاه‌می‌گوید نوبت به‌من 
رسید پیش آددم و در دست من کتابی بود مجند‌آواز دادم با رسول الله 
این کناب معتقد من و اهل اسلام است! اگر اذن فرمایی بخوانم حضرت 
فرمود چه کتاب است؟ گفتم کتاب قواعدالعقاند است که غزالی تصنیف 
کرده است و سپس می‌گوید کتاب را بر حضرت خواندم و اثر بشاشت و 


تبسم در روی مبارك حضرت اهر شد و حضرت غزالی را خوا 


ست و 
دست ببارك خود به‌وی داد "... 

ب. از تألیفات سحی‌الدین عربی نیز مکاشفه‌ای به‌همین مضمون 
از بعضی از دسته های صوفبه نقل شنده که وی که از جمله خصوصیات 
۳ نفحات‌الانسی» ص ۸ 9 

۲ نفحات‌لاشی» ص ۰۳۷۲-۳۷۳ 


۳۹ 


آنها این است که در مکاشفات‌خود روافض را به‌صورت «خوك» مشا هده 
ند | ۱۱ 
می کنند ! 10 

محی الدین محمدبن العربی د رکتابمعروف خود فتوحات داستانهای 
زیادی از سکاشنات خود و دیگر مشایخ صوفیه نقل کرده که نمونذیل 
نموداری از چگونگی آنها تواند بود. 

م. محی‌الدین می‌گوید: من در عالم مکاشفه تمام انبیاء را از 
آدم تا خمد صلی الده علیه وآله وسلم بشاعده کردم .و خداوند تمام 
اا زگذشتگان و آیندگان تا روز قیاست و مراتب و اقدار آنها را 

من نشان داد و عمچنین مرا برتمام آنچه بطور اجمال ایمان آورده‌به ده 
ازعوا الم علوی آ گاه ساخت و تمام انها را درعالم مکاشفه مشاهده نم ده 
ولی این مکاشفه مرا مان از ایمانم نشد و جمع نمودم بین ایمالو عیان را,! 


منظور وی این است که با وجود اینکه تماء طالب 


ن رسیده بود د آن را پالعیان مشاعده نعوده 
ولی باز در عمل تبعیت از پیغمبر نمودء .آنگاه می گوید اي ن سعنی بندرت 
اتفاق می‌افتد و چه بسا از بزرگان که سی از کشف و مشاعده آنچه به 


آن ایمان دارند ترك ایمان گفته و به‌مقتضای کشف و ندهود خود غه 
بکنند و سپس افافه کی کا شاد که داوق مرا هات زی و بکد؛ 


اختصای داد که هرگ بخاطر من می‌گذاشت ˆ ! 1 


نظری و عرفانی يونانی و نوافا(طون ی که برای اقتباس ان 


جز همان 3 عقابد فلسنی و وید از قرن دوم عجی .بت 
ا 


اوا تفحا تالا نی؛ س 3۴۹. 


TAF 


چگونگی رابطۂ تصوف و عقاید نظری و عرفانی یونانی و نوافلاطونی 
تعقیب نموده و قرائن و شواهد دیگری را در لابلای حوادث وجریانات 
فرن سوم هجری که مقارن با نهضت نوین تصوف و پیدایش مبانی 
عرفانی و نظری آن می‌باشد بررسی و جستج وکنيم. 


چراعقاید تصوف زیر پرده رفت؟ 

در بیان جنبشهای تازه‌ای که از قرن سوم هجری در تصوف 
روی داد چند نکتد و موضوع تاریخی از نظر بحث با در خور مطالعه 
ودقت است. 

از آن جمله اينکه می‌بینیم از این تاریخ به‌بعد مشایخ و سران 
صوفیه زبان مرموز و تعبیرات اسرارآمیزی در گفته ها وکلمات خود به 
کار برده و عقایدو افکار و مبانی خود را با اناره و روز و اصطلاحات 
مخصوصی بیان کردهاندوعقا ید جدید از قبیل وحدت وحودوعشق به خدا 
و کف و شهود و وجدو امثال آن را بعنوان اسرارکتمان و پرده‌پونی 
شده و سران اولیه سعی داشته‌اند که آنها از نامحرمان مکتوم بماند 
مخصوصاً به‌مریدان‌و صوفیان تازه کار توصیه‌می‌شد که از افشاء اینگونه 
اسرار خودداری کنند. 

شیخ عطار در عذکرالاولیاء از یکی از بزرگان صوفیه نقل سی کند 
که وی می‌گوید: شبی که حسین بن منصور حلاج را به‌دار آویخته بود ند 
تا روز زیر آن‌دار بودم چون روز شد صدائی شنیدم که می‌گنت: او را 
اطلاع دادیم برسری از اسرار خود پس کسی که سرملوك فاش کند 
سزای او این است. 

و نیز قریب به‌اين عبارت را از شبلی هم نقل می کند و درجای 
دیگر می‌نویسد: جنید وی را ملاس ت کرد و گفت: و من‌ای پسر منصور 
در کلام تو فضولی بسیار می بینم . 


۳۹۴ 


جامی در نفحات‌الانی می‌نویسد: آنچه وی را (حلاج) افتاد 
به‌دعای استاد وی بود عمروین‌عثمان مکی که جزوه کی تصنیفکرده 
بود در توحید و علم صوفیان! وی آنها را پنهان برگرفت وا 
و با خلق نمود سخن باریک بود! درئیافتند بر وی سنکر شدند وسیجور 
ساختند. وی (عمروبن عثمان) برحلاج تفرین کرد و گفت الهی کسی براو 
گما رکه دست وپای او ببرد و چشم برکند و بر دا رکند و آن همه‌واق 
خن تهدعای اناد ون . 

باز درحای دیگر ر از جنید نقل می اکند که «ما این علمم( اسر 
تصوف) را درسردابها و خانه‌ها می‌گفتيم پنهان". 

از اینگونه فضایا و گفته ها معلوم می‌شود که تا چه اندازه سران 
صوفیه (پس از قرن سوء) درکتمان اسرار و عقاید خود می کونیده و 
از افشاء و نقل سایرین نیز جلوگیری بعمل می‌آورده‌اند؟ 


خلاصه حریان همانطور بوده ان ید 


قبل از آن نة 
لذا صوفیان اولیه و مشایخ قرن دوم نه نعبیرات مرسوز دانننند و نها 


مکو! چنانکه در بیان وه و کلماتی له ا نان کیا وک 


ن اسرار و عقاید نوتهور درسیان نبود 


نقل شده چیزی از اینگونه «نهفتنیها» دبده نمی‌شود. 
و از طرفی هم اگر اینگونه عقاید و اسرار اختعامی ته که 


۱ نفحات‌الانی س ۱۵۱ 
۲ همان بنیع. ص ۳۳ و نبز در قذکرةالاولیاء دربارة جند سینت دآ 
اولین لسی بود له عام اشارت منتشر لرد. 


۳۹۵ 


موجب امتیار آنها بود» از جمله عقاید و تعالیم اسلامی بود و از قرآن 
و سنت اخذ شده بود پس چرا در بیان عموم سئمین و دریقابل علماء 
و بحدئین بخصوصاً انمه اهل بیت(ع) که در آن عصر در قید حیات 
بودند تنها انها به‌چنین عقاید و اسرار اختصاص و امتیاز یافتند؟! 

اصولا بايد دید که چرا سرسلسله جنبانان صوفیگری و آنهائی 
که حامل این اسرار و عقاید بودند مورد اعتراض و طرد و تکنیر واقع 
شو 

اگر آنها پیرو عقا ید تشیع بودندچرا امه اهل بیت عليهم السلام 
آنها را از خود طرد و حتی آنها را لعن نمودند؟ (چنانکه بحث مشروح 
آن در فصل جداگانه‌ای خواهد آمد) و اگر عقاید اهل‌تستن راداشتتد 
پس چرا محدئین و علماء اهل سنت آن عصر زبان به‌نکوهش وتکفیر 
آنها گشودند و آنها را بدعتگذار و زندیق" نامیدند و فتوای اعدام 
حلاج را دادند؟! ¢ 

پرواضح است که این جریانات علتی جز این نداشت که از قرن 
سوم عقاید تازه و بیسابقه‌ای در تصوف پیدا شده و سران صوفیه افکار 
و آراء نوظهوری اتحاذ نموده بودند که در نظر عامه و خاصه خارج 
از عقاید و تعالیم اسلامی محسوب بی‌شد و روی این اصل علماء و 
فقهاو محدلین زبان به اعترا ضکشوده عقایدصوفیان را بدعت وکفرمی شمرد ند 
+ آنها هم ناگزیر برای حفظ ارتباط سسلکك خود با اسلام مبادرت به 
پرده‌پوشی و کتمان نموده و در بیان مقاصد و افکار خود به‌تعبیرات 
اسرا رآمیز و اصطلاحات مرموز متوسل می‌شدند. 

این عقاید و آراء و رسوز و اصطلاحات که از اسرار اختصاصی 


۱ به تذکو ال ولیا»؛ ص ١‏ ۲ از جلد اول و ص ۶ از جلد دوم سراجعه شود " 
بايد دانست زندیق در اصطلاح آن عصر به کسانی گفته می‌ش دکه بیرق 
عقاید غیراسلامی بودند. 


۳۹۶ 


صوفیه شده بود عبارت از همان مطالبی بود که براساس وحدت وجود و 
مھا 
که در قرن سوم در اثر نفوذ عقایسد و نظریات عرفانی و فلسنی ونان 


عشق به خدا و کشف و شهود و کراسات‌و وجدوحال و مقامات‌و نظا ثرا ي 


و نوافلاطونیان در میان مسلمین انتشار یافت در تصوف یدید آمده 


۳ 


مساعی صوفیه در تطبیق تصوف با اسلام 

یکی دیگر از تکاتی که در معالعه حالات مشایخ اولیه صء‌فید 

و بررسی رابطه تصوف با اسلاء جلب توجه سی کند این است که مشا عده 
می‌شوداز قرن سوم هجری به بعد جنبش تازه‌ای در تصوف بمنظور تطبیق 

عقاید و آداب و مبانی صوفیگ, ی باسوازین اسلامی پبدا شده و عددای از 
بزرگان و نویسندگان صوفیه در این زمینه کوشش فراوان نموده‌اند و 

خواسته‌اند با یک سلسنه توجیهات حتی‌الاسکان پاره‌ای از ز مبالی + 


و احادیت توفیق بدهند و تخاد فیمابین 


و برای‌این منظور باب و. ان ویل 3ا نع ليچ اسالد 
e‏ 
با زکرده و آنها را برطبق عقاید و خواسته‌های سلکی خود تأون 


و توجیه نموده‌اند. 


چنانچه کتاب اللمع فی‌التصوف را در ایب 


نمونه در نظر لرفت. این کتاب لد نلاعرا قدیمترین 


صونبان ستقدم باقی مانده است در قرن چهارم هجی باهم در 
یعنی برای توحیه مسائل سربوط به صو؛,گری و اللي تعموف , "سء 
نگارش بافته است. 

لف این کتاب شيخ 


ىع می‌باشد له خدمت زر از این راه یت ۳۳ 


۳۹۷ 


نموده است. 

نامبرده د رکتاب خود عقاید و آداب و مسابل مربوط به تصوف 
را به ترئیب مطرح نموده و با منطق شرع نا آنجا که توانسته است 
آنها را توجیه و در هر سورد با استشهاد از چند آیه و چند حدیث 
سوضوح را با موازین شرعی تطبیق نموده و به همه آن مطالب رنگ 
اسلامی زده است و خود در مقدمة کتاب به‌این موضوع اشاره و اعتراف 
نموده که منظور وی از تألیف آن همان تطبیی و طرفداری از تصوف 
بوده است" . 

نمونه عای دیگر این موضوع را می‌توان د رکلمات وداستانهانی 
که از مایخ وسران اولیه صوفبه درکتب صوفیه منقول است بطالعه 
کرد و ما مواردی از آنها را در ذیل نقل خواهيم کرد اکنون باید 
کید غات و شا این جنبش و اینهمه مساعی چه بوده است؟ 

پیداستت: که لت و منشأء اصلی این موضوء را نیز باید در 

خ 2 هد 

چگونگی عقاید و رسوم و آراء صوفیگری و همچنین رابطة آن با عقاید 
و تعالیم معهوده از اسلام جستج وکرد» زیرا ناگفته پیداست که تماء 
این تطبیقها و تأویلها و توجیهات برای از میان بردن تضاد وسخالفتی 
بود که بین اصول و سبانی تصوف و سوازین و تعالیم اسلامی در نظر 
دانشمندان و افکار عمومی متشرعین و مسلمانان انعکاس یافته بود و 
جهت آن هم جز این نبود که اصول و مبانی تصوف در نظر آنهاتاژگی 
داشت و مطالبی کاملا" نوظهور و بی‌سابته جلوه می‌نمود مخصوصاً که 
می‌دیدند اینگونسه مطالب و مبانی از جاهای دیگر و از منابم غیر 
اسلامی در میان مسلمین انتشار می‌یابد خلاص مطلب آنکه توجیه 


شرعی و تأویل آیات و احادیت و تعالیم اسلامی از جمله چبزهائی 


اصون و مبانی و سائل مستحدئه تصوف و تطبیق آنها با سوازین 


۳ بهاللمع فیا(تصوف » ص د مراجعه شود. 


۳۹۸ 


می باشد که پس از انتشار عقاید ملل دیگر مخصوصا آراء فلسفی و 
عرفانی پدید آمده و در اثر نفوذ آن عقاید و آراء در تصوف و سو 
انعکاس آن از طرف مشایخ و سران صوفیه صورت گرفته است. 

البته بعدها موضوع تطبینی و توجیه در تصوف بیشتر مورد 

ع 

احتیاج واقع ند او از این رو بنا به‌مقتضیات زمان و ميزان احتیاج. 
دامنه آن را وسیعتر و نیز باب تأویل را به‌پیشتر عقاید و تعالیم اسددم 
گسترش دادند. 

در اینجا ذ کر این نکته لازم است که توجبه سبانی و سماتن 
صوفیگری و تطبیق آن با تعاليم اسلاه بیشتر از طرف صوفیان سمتشرت 
از قبیل شیخ ابونصر سراج و محمد غزالی و یا از طرف صوفیانی که 


برای تحکیم موقعیت خود و حنظ رابطه تصوف با اسلام حفظ د 


شرع را ضروری تشخیص ی‌دادند انجام می‌گرفت چذانکه تأویلات 
عرفانی و ذوقی آیات و تعالیم اسلامی بیشتر از طرف صوفیا نی صورت 
می‌گرفت که در ابراز عقاید صوفیانه خود آزادانه‌تر و بی‌پرواتر بوده و 
یا دردو‌های رونق تصوف می زیسته اند. 

و همینها هستند که اسرار صوفیه را آشکار نموده و کلمات نندی 
از قبیل آنچه از بایزید بسطامی و شبلی و حلاح نقل شده (و م در 
سابق قسمتی از آن را نفل نمودیم) و در اصطلاح «شتطحیات. امبده 


3 زبان راندهاز ار نك ادا دیک ار مایت ووا 
می‌شود به زبان رانده‌اند در صورتی که عده‌ای دبکر از مایخ صونراد 


در مقام تطبیق و توفیق طریثت صوفیگری با شریعت اسلامی از آننین 
دفاع نموده و کلمات آنان را تأویل و توجید نمودهاند چنانکد . 


ابونصرسراج درکتاب اللی‌فی‌التصوف نقل می کند له جنید بداد 
کتابی در تفسیر شطحیات بایزید بسطامی پرداخته و آنها را توجیه 
کرده اكد 


اينک بعنوان نمونه چند مورد از «تطیقات. م 


شایخ اوه 
یح 


صونیه را در اینجا می‌آوریم. 

,. آیاتی را که در آن کلمه «بقام» آمده به «مقامات» اصطلاحی 
که برای خود در سیر وسلواك قائاند تطبیق کرده‌اند ماندد آیه مابناالاله 
مقام معلوم ۱ 

۲ دربار؛ فقر اصطلاحی خود که آن را شعار مسلکث صوفیگری 
ی‌د انند به یکت سلسله روایات از قبیل «الغقرفخری» و «الفقرعزلاهله» و 
هآیه یا ایهاالناس انتم الفقراء الی‌الته وانته هوالغنی الحمید تمسک نموده 
و با شعار خود تطبیق نموده‌اند", 


پوشی که سابقا از حمله ممیزات ظاعری صونیان 


بود از حسن بصری نقل می کنند که عده‌ای از اصحاب جابه های 


وصله‌دار و (سرقع) می‌پوشیدند و صوئیه هم بمنظور تشبه مرقم؟ 


را زی خود قرار دادند". 
.٤‏ در زمینه عفیده +#محبیت و عشق به‌ایاة ت ی که در آنها سحبت 
به‌خدا ذ کر شده و همچنین به‌حدیت فدسی معروف استشهاد نموده و 


ایا زب تطبیق نموده‌اند؟ و چند روایت دیگر را 


نیز که Ek‏ سند بحیحی ندارند در مورد عشق نقل کرده‌اند". 


ڈو کناب اللمعفىااتصوف نقل می کن د که از ابن جنید 


مخیت چیست؟ گنت دغول صفات محبوب و جایگزین شدن آن‌برصفات 


و حالات محب (عاشق) و این به‌عمان معنی اس ت که (در حدیت 
قدسی) گوید. وثتی که بنده‌ام را دوست داشتم من از برای او چشم 


۴۲ للم فى التصوف» ص‎ .١ 
۱۵-۱۶ ۲.كشفالمدجوب» ص‎ 
.۲۳ ۵ کشف!ام<جوب» ص‎ ۳ 
.۵۸ اللمع فیالتصوف» ص‎ ۴ 
۲ ۰۶ طرائق» ج ص‎ .۵ 


fF 


بینا و گوش شنوا و دست فعال او می‌شوم . 

ه. دربارۀ «حال شوق »که آن را یکی از حالات اصطلاحی 
خود می‌شمارند دعائی از پیغمبرا کرم (ص) می آورند که اللهم انی 
اسئلكك لذة النظر الى وجهک والشوق الى لقانکک" . 

>. آیاتی از قببل ان فی‌ذلک لذ کری لمن کان له قلب او القی السمع 
و هوشهید و «شاهد و مشهود» را با عقیدة کشف وشهود آنطوری که در 
سان کشت تطبیق می‌نمایند . 

د رکتاب کشف‌المحجوب از ابوالعباس بن‌عطا (یکی ازصوفیان 


متقدم) نقل م ی کند که وی در تنسیرآیه ان‌الذین قالوا ربناانته ثم استقاسوا... 
گوید: یعنی قالوا ربنا بالمجاهدة ثم استقاموا على بساط المشاهدة*و نیز 
این‌عباس تمسک می کن د که وی نقل می کندپیغمبرا کرم کا که 


شب بعراج حق را بدیدہ. 


ب. درباره عقیدفوحدت وجود نیز آیانی از قبیل وله المشرق والمغرب 


فاینما تولوا فثم وجه‌انته ان‌انته واسع علیم, و آیه نور را می‌آورند. 


۸. هجویری در کشف الہمحجوب پس ازیبان‌معتی«سکر« و جم ب 
اصطلاح صوفیه دو آیه از آیات کریمه قرآن را برآن دو اصطلاح تعطبق 
u ۳ e =‏ 


کرده می‌نویسد: چنانکه داود اندر حال «صجو» بود و فعلی از 


بوحود آم د که خداوند تعالی فعل وی را بده انافت لرد و لمت و 


ر 
قتل داود جالوت و پیاسر(ص) اندر حال «سکر.بود! فعیی‌از وی در 
وجود آم دکه خداوند تعالی فعل وی را به‌خود انافت درد دب 


.3٩ الامع فی‌التصوف : ص‎ .١ 
۳ همان کی ص‎ ۳ 

۴ ایضاه ن ۸ ۰۶ 

۴ کذف المحچوب . س ۸ د. 

۵ انشاه..هن ۲۵۹ 


ی کدی مسو بارخ تست حتام 
سس نم کا س ات وک ج چ ا کو ب 


حج نکردی! با زگرد و بدین صفت حجی بکن تا به مقام ابراهیم برسی !۰ 
ب. باز نامبرده درکتاب مذ کور دربارٌ صوم‌وصال که پیغعبر 


اکرم (ص) از آن نهی فرموده و در اسلام سحرم شمرده شده ولیم 


صوفید آن را یکی از ریافات خود قرار داده‌اند نقل سی کند که:... 
پس ارباب مجاهدت (مشایخ اولیه صوفیه) گفتند که این نهی شفتت 


مایخ 


است نه نهی تحریم و گروهی گنتند که خلاف سنت باشد وصال کردن 
اما به‌حقیقت وصال خود محال بود! زانچه چون روز بگذشت شب روزه 
فاشك و جرف عقد روزه باب مك وضال نباشد. آنگاه از سهل‌بن- 
عبدالته تستری حکایت می کند که چون مادرسضان بودی تا عید هیچ 
طعام نخوردی . 

م. در سابق از «حی‌الدین عربی قل ھھھ که وق د 
آیه ما منعک اذ رایتهم ضلوا الا تتبعن افعصیت اسری گفته. منظور از غف ب 


د که چا نکداشتی 


نمودن موسی بر برادرش عارون این 


بپرستند ودانه آنها دی ۱6 


>. می‌گویند: روح‌القدس که در مریم ديد و او 
همان صورت فکریه مریم بود که آن وفت از 
و آن دمید و سخن کنتنها را بجا آورد و غایب غه و پس از حدسساعت 


همان صورت فکریه پیغمبران بوده. موسی با سورت فکرره درونسر 


۱ .کشفالمحجوب: ص 3 ۲. 
۲ همان بنبم ص ۰۲۵۱ 
٣‏ و ۴. استوادناھه؛ ص ١,۱‏ ۲.,۲ 


می‌گویند: آیه لن ترانی یعنی تا کوه طور جسم تو و خودبینی 
پاست سرا نمی‌بیتی والا همیشه نمایانتر از هرچیزم خودی را 


بکذار تا مرا ببینی '. 

ب می‌گویند: تورات موسی (ع) و هر کتاب آسمانی کلام ظا هر 
شدة صورت فکر است غیرتا هر نشده که باطن است تا هفت‌وهفتاد بطن 
وکود حراء محمد(ص) همان سینه و دل مخروطی اوست و جبرئیل 
پیاء آور صورت فکریه اوست". 


۲ ۰۲-۲ ۰۱ و ۲. اصتوازناهه» ص‎ ١ 


۳.۲ 


نقش افکار عرفانی ابران در تصوف اسلامی 


با اطلاعات و مدا رک ی که ما | کنون از تاریخ تصوف دراختبار 
داریم مشکل بتوان این مطنب را به‌ثبوت رسانید ده افکار عرفانی و 


سبادی تصوف ایران باستان 


دراسلاء بطور مستقیم مق 


کته مشابهات و مناسبات زیادی در مبانی و بسپ ری | 
خصوصیات بین افکار صوفیانه ایران‌باستال و تصوف اسلاسی مشاعدد 
می‌شود'. ولی پیدا کون چکونگی ارتباط حلقات این سسغه بهم- 
پیوسته و مشتبکك احنیاج بدبدارك پیشتری دارد که متاستانه بت 
به این بدارلد ابهام خاصی درت ریخ ندوین شده به‌چشم می‌خورد. 

با وجود این ابی و اشکال اگر ما شرا زان فار افکار 


عرفانی اپران باستان را در تخوین تصوف اسلامی فقس آوريم 


این جهت قردیدی نیس ت که تسرف خاس ایرانی در شگل لیری یره 


ونمو و تحولات بعدی تصوف اسلامی اثر شایانی دانند و از حدر 


مور بشما ر می رود. 


از بررسی جهت ارتباط افکار صونبانه ایرانی و اسلامی جنین 


۱ به‌فصل سیر تصوف در ایران باستان» از فصول اولب هم لاب ». اجعه 


شود. 


۳۰۵ 


معلوم می‌شود که تصوف ویز؛ ایرانی به‌دوصورت در گسترش و رشد 
کی وکیفی تصوف به‌اصطلاح اسلامی موثر بوده است. 
۱ بطور غیر مستقیم 

همانطوری که در مباحث گذشته بیان گردید ءکتب فسفی و 
عرفانی نسوافلاطونی براثر یک سلسله تماسهای فکری نزدیک باانکار 
عرفانی فلاسفه اشراق و عرفای ایرانی بهره و توش فراوانی برده و 
فلاسفة افلاطونیان جدید در پی‌ریزی عقاید فلسفی و مبانی عرفانی 
نوين خود استفادۀ شایانی از افکار فلاسفه ایرانی برده بودند. 

مؤسس مکتب نوافلاطونی در سفری که بنابه‌اجبار و ضرورت 
به‌ایران نموده بود درمدت اقامت و توقف خود درایران مبانی فلسفی 


و عرفانی فلاسفه و عرفای ایرانی را فرا گرفته و اقکار جدید را هنگام 
مراجعت به‌اسکندریه به‌اریغان برده و از مزج آن با افکار افلاطون 
(یونانی) اساس مکتب جدیدیی را در فلسفه و عرفان پی‌ریزی کرده 
بود. 


سلاحظه یزان نفوذی که سکب نسوافلاطونی در پیدایش 


و مخصوصاً در شکل‌گیری و تحولات تصوف اسلامی داشته بطور 
ضمنی چگونکی نفوذ غیرمستقیم افکار عرفانی ایران‌باستان را درتصوف 
اسلامی به تبوت می رساند. 
۲. تصوف اسلامی در دامن عرفای ایرانی 

این مطلب در خو رکمال دقت و توجه اس ت که جمعی ازسران 
اولیه صوفید و عرفا و مشایخ صوفیان دور نهضت ا کر تصوف: 
ایرانی بوده و ایرانیانی چون ابراهیم ادهم و بایزید بسطامی و سهل 
نستری و سهروردی در صورت‌پردازی تصوف اسلاسی سهم بزرگی 
داشته‌اند, 


یقت بايد گفت تصوف به‌اصطلاح اسلابی از آن هنگام که 


به‌دامن عرفا و صوفیان ایرانی افتاد بصورت روشنتر و سریعتری تحول و 
میتی کنقین یافت و صوفیان ایرانی با سوابق فکری و کشش خاص 
عرفانی» تصوف را از حال بساطت به‌اوج عوالم دقیق و پر از اسرار 
عرفانی ارتقا دادند و بجای روش صوفیا نه تند و خشن ریاضت و رهد 
افکار و حالات و مقامات معنوی دقیقی را پایدگذاری نمودند و جمعی 
چون شهاب‌الدین سهروردی با بتیانگذاری مکتب جدید عرفانی فلسفه 
و عرفان اشراق ایران باستان را در تصوف زنده کردند. 

نفوذ فکری صوفیان ایرانی در تحولات عرفانی تصوف اسلامی 
بقدری روشن و در عین حال جالب اس ت که عده‌ای از نویسندگان 
به اصطلاح ناسیونانیست ما معتقدند. 

عده‌ای از عرفای ایرانی در احیای افکار عرفانی اصیل ایرانی 
پابپای جنگجویان سنحشور ایرانی که با سلاح گرم دربرابر نفوذ و 
قدرت نظامی و سیاسی مسلمین قیام کردند آنچه که شرط وناینه حفف 


سلیت ! ! بود انجام دادند! 


آگر سربازان جنگجوی ایرانی نتوانستند با شمشیر از حدود ارانی 
و استقلال سیاسی ایران دفاع نمایند اینان توانستند با قدرت فکری و 
ابتکار خاصی مکتب عرفان و تصوف اصیل ایرانی را بعنوان مظهر 
سنن ملی ! تجدید و احیا نموده و از حدود فکری و علمی و اصالت 
دانن 2 ایرانے قهرمانانڼه دفاع انیت قا ' 

شی معدوی درا تی لور دوا ور نمایدت . 


گرچه این مطلب با چنین اغراق تعصب آمیزی دور از حقیقت ۰ 


سخنی به گزاف محسوب دی 
در کسترنی کیفی تصوف و تحولات عرفانی و نظری آن بی‌انر نبود» 
است. 

چنانکه این حقیقت نیز قابل انکار نیست که عده‌ای از مانوناد 


۱ به‌مقدبة چاپ جدید کتاب نفحاتالا نس جامی مراجعه شود. 


TY 


و مزد کیان پس از اختلاط با مسلمین برای آنکه از مصونیت کامل 
بهره‌سند باشند در ظا هر به‌سلک صوفیان درآدده و به‌نام تصوف‌بعتقدات 
خود را حفظ نمودند. 

مولف کتاب دیاض‌السیاحه که خود از سران صوفیه قرن اخیر 
بشما رمی‌رود دراین باره می‌نویسد: | کنون جمعی از پیروان او(مزدك) 
بر این اعتفاد در ایران و سایر بلدان درکسوت مسلمانان پنهان و 
اکثر ایشان خود را در زی درویشان و صوفیان جلوه داده و نام‌وارستگی 
و لاقیدی بر خود نهاده و خویشتن را بهتر اهل عالم و زبدۀ اولاد 
بنی‌آدم می‌خوانند و خود را برتر از انبیای عظام و اولیای گرام 
می‌دانند. 

وی پس از این گفتار این بیت شعر را تقل نموده: 
مصلحت نیست که از پرده برون افتد راز 

ورنه درمجلس رندان‌خبری‌نیست که نیست 

سپس می نویسد: فقیر را مکرر با این طایفه اتفاق محین افتاده 
و زبان بر اعتقادات خویش گشاده‌اند چنانکه وقتی از اوقات با یکی از 
این طائفه ملاقات اتفاق افتاد گفت مردی زنی را معین نمودن و از 
دیگران من ع کردن و محارم را بر خود حرام گردانیدن پنابر عادت و 
رسوم ملت است و کسی که گوید که عقل بر تصرف محارم تجویز 
نمی کند از خرد بیگانه است و ع رکه را عقل نیست دیوانه است!؛ 

در دوران خلافت بنی‌العباس نیز محدودیتیا و تضییقاتی که در 
مورد اقلیتهای غیرسلمان از طرف حکام و خلفا بعمل می‌آمد بسیاری 
ازمانوبان را بر آن داش ت که برای حفظ جان و فرار از عنوان موهون و 
منفور مانویت په‌داین تصوف پناه ببرند و در کسوت صوفیان موجودیت 
خود را حفانات نما یند, 


۳۰۸ 


پرواضح است که چنین اختلاط سری و تداخل مرموزانه تا چه 
مقدار در نفوذ افکار مانی و مزدك در روش صوفیانه هم‌سنکان این 
چنین افراد ماسک‌زده موّثرمی‌توانست باشد, 


بخش پنجم 
تحولات و ادوار تصوف و عرفان 


پس از قرن‌سوم و چهارم هجری . : 


بدنبال نهضت علمی جنید برای ندوین آراء و عتاید نصوف و 


تبریه صوفیان و توجیه ثبرعی مذ ھی تصوف تا شا كعد کی از 


عوفیه عرضه گردید که در قسعت پایانی فصل گذشته با 


بعروفترین آنها به‌نام المع فی‌التصوف آشنا شدیم. 


چهاره بدتألیف کتاب قوةالقلوب دست یبازید و ی 


اسجاق بءروف بدابوعلی دیاق 
از صوفبان اواخر قرن جهارم است که دت ارادت بدداین ابعاعحی 


۱ 


سال و دست ب 


ابراهیم‌بن محمدنصرابادی داد له پیر خر 


چون در سال وم در بجاورت مکه دفات بات حبشد د 


به‌قشیری بود روشی چون بایزید بسطامی و جنید و شبلی داشت و 
همچنا نکه او را علوم ظاهر و طریق زهد سيراب نکرده بود و ارادت 
و روش خانقاه عم او را اقناع تھی کرو و پیوسته زیادت و فزونی طلب 
ھی کر 

وی از صوئیان نیشابور و جامع شریعت و طریقت بشمار می رفت 
و واعظ و مفسر قرآن نیز بود و ازیس در مناجاتها می‌گریسته او را 
شیخ نوحهگر لقب دادند وی درسال و . ء يا رع درگذشته اس 
در عداد صوئیان قرن چهارم باید از ابوبکر ابراهیم بخاری سؤل ف کتاب 
لتعرف لمذهبالتصوف و ابوعبدالرحمن سلمی که اولی متوفای و وم 


و دومی ستوفای م , ۽ است نام برد. 


روق تصوف 9ءرفان در فارس وخراسان 
از اواخر قرن چهارم تصوف و عرفان از بغداد به‌فارس وخراسان 


ایران آوازه بلندی یافتند. 


در فارس مشهورترین آنان ابوعبدالته محمدین خنیف شیرازی 
بود که به‌شیخ کبیر شهرت داشت وی دارای تألیفات و مریدان زیاد 
بود و به‌ا و کرامات فراوان نسبت می‌داده‌اند و در رعایت شریعت نیز 
اهتمام تمام داشته است تاریخ وفات وی را به‌سال پم عجری 
دانسته‌اند. 

پس از وی شیخ ابواسحاق کازرونی مذهب تصوف را در فارس 


به‌پا داشت و به‌شیخ مرشد شهرت یافت و احوال و مقایات وی در 


۱ مقدمه دساله قشیربه, ص ۰۳۷ 
۲ آشنانی با علوم اسلامی» ازشهید مطهری» ص ۲۱۴۳ و بتدسه «ساله قشیریه 
ص ۰۲۹٩‏ 


۳۱۳ 


کتابی بهنام فردوسالمرشدیه گرد آوری کنو اسر 
ابن با کویه شیسرازی که معروف بسهبابا کوهی بود از 
دست‌پروردگان شیخ مرشد بوده است و وی با شيخ ابوسعیدابوالخر 


نیز دیدا رو گفتگو داشته است". 


در خراسان نیز پس از ابوعلی دقاق دو صوفی نامدار به‌عرفان 


و تصوف رونق فراوان بخشیدند و خود شهرة تاریخ گشتند. 

TL a a‏ یریخ 
صوفیان و باحالترین عارفان اواخر قرن چهارم و اوائل قرن پنجم عجری 
است, و سال ع , د وة است, 

از وی پرسیدند تصوف چیست گفت تصوف آن است که آنچه 
درسر داری بنهی و آنچه که در دست داری بدهی و از آنجه بر تو 
اید بجهی. 


شرح حالات ‏ وکرامات وی را در کتاب اسرادالقوحید بلور سسوط 
با 


۱ 


آورده‌اند. 

وی در روزگار محمود و سسعود غزنوی می زدسته است و مریدان 
فراوان داشته است و آوازة او بسیاری از عارفان و فااسفد را به‌دبدارش 
کشانید و از آن حمله حکیم معروف شیخ ابوعلی‌سینا با وی سلافات و 
خلوت نمود و آویند چون آن دو از خلوت بیروت آندند حکیم دربازة 
صوفی گفت که هرچه من با علم بدست آورده‌ام او دده است و صوفی 
هم دربار حکیم گفت آنچه له من دیددام او بعلم بست أو 


شیخ اپوسعید که ب 
بو 


سماع و سخنان حاد عر 
۰ 


نه‌تنها موجب خشم فقها و تکفیر آنان گردید بلکه عارفان + و 


۱ اس میراث صوفیه . ھی ٩‏ ۶. 
۲ اصرا(التوحید» ص ٩‏ ۱۵. 


MIF 


چون قشیری را نیز بر مخالفت برانگیخت و وی بسط حال ابوسعید را د 
معاش و مجالس سماع ناخوش می‌داشت گرچه به‌روایت محمدبن‌منو 
در اسراداللوحید آخرالامر به‌سیب اشراف ابوسعید بر واقعات و خواط 
از آن انکار با رگرائید و به‌شیخ گروید و درمجالس وی نیز حاضر شد. 


ولی 


ونه در بیان پم 


ی درکتاب خود نه در تراجم احوال مشایخ صوفیه 
ن معاجر خود نامی از ابوسعید نیاورده است و این امر 
می‌تواند نشانه عدم اعتقاد وی به پیر میهنه باشد. 
ابوسعید ابوالخیر چنان به‌وجد وسماع اشتیاق داشت که مریدان 
را توصیه کرده بود که هرگاه صدای اذان را شنیدند نیز از رقص و 
سماع خویش باز نمانند. می‌گویند وی برخی از مریدانش را از سفر 
حج نیز باز می‌داشته است". 
تصوف در خراسان ر مرهون نفوذ فوق‌العاد؛ پیر 
میهنه و کثرت مریدان و دست پرورده‌های وی بوده است. 


شهر نیشابو رکه سقارن رونق گرفتن تصوف در خراسان یکی از 
مرا کز علمی و دینی بزرگ جهان بشمار می‌رفت و همچون بغداد و 
بخارا حائز اهمیت فراوان بود؛ است صونی معروف ابوالقاسم قشب ی را 
بسوی خود کشانید و وی که وارث ابوعلی دقاق بود در این شهر 
رحل اقاست افکند. وی را از صوفیان معتدل و پایبند شریعت شمرده‌اند. 
و از تسألینات او است نحوالقلوب و لطائثفالاشارات و ترتیبالسلوکد 
و «ساله قطیریه که بصورت پیام گونه‌ای است که قشیری آن را به 
صوفیان شهرهای دور و نزدیک مسلمان نشین فرستاده است. 

شروع این رساله بنابه‌روایت مقدیه رساله در سال ریب و 
پایان آن در اوائل سال مء بوده است و انگیزه قشیری درنوشتن این 
سالد آن بوده است که صوفیان را از فساد در طریقت و انحراف از 


۳۳ 


تصوف واقعی باز بدارد و صوفی نمایان و مدعیان دوراز حقیقت را 
افشا نماید, 

قشیری در این رساله که مهمترین اثر جاوید او است عفاید 
صوفیان را در زمینۀ توحید و صفات بیان می کند و سپس به شرح حال 
و نقل اقوال مشایخ صوفیه می‌پردازد و دراین باب از معاصرانش نیز 
نام می‌برد و در این مقال در عین اختصار دقت قابل توجهی بکار 
می‌برد. 

آنگاه شرح مصطلحات و تعابیر صوفیان را می‌آورد و در حدود 
پنجاه اصطلاح را در این باب تفسیر م ی کند و سپس بهذ کر احوال 
و مقامات می پردازد ولی آن دو را از یکدیگر جدا نمی‌نماید. 

قشیری در رسال خود کرامات و خوابهای صوفیان را نیز نقل 
م ی کند و در زهینة احوال صوفیان به هنگام مردن حکا یقهاق: شت 
انگیز و افسانه‌واری باز گو می کند که جزاز طریق بذهب اشعری که 
تخلف معنول از علت را روا می‌شمارد قابل توجیه نیست. 

قشیری از جمله صوفیانی است که تقید به‌ظواهر شرع را 
لازم می‌شمارد ولی در فروع پیروی از مذهب خاص را الزامی نمی- 
داند و به‌مریدان توصیه سی کند که فروء را همچون سل وک ازیبران 

ک 

و مشایخ خود بیاموزند. 

وی سماع را جایز می‌دانسته و خانقاهی در نیشابور داشته و 
به‌تسلیم بی‌چون‌وچرای برید در برابر اوامر شيخ برای رسیدن به 
منازل سل وک تا کید م ی کرده است. 

نفوذ قشیری در تصوف و پرورش صونیان تا آل حد بود له 
سالها شاگردانش ملک او را زنده نگهدادته و طریق فشیریه را در 
تصوف بنیان نهادند واين طریقه نا قرون اخیره در هندوستان پیروانی 


داشعه است. 


۴1۵ 


قشیری برخلاف بسیاری از صوفیان درکوران حوادث زا 
خویش قرار داشت و با رویدادهای زمان در می‌آبیخت هنگاسیک 
جمال‌الدین هبةالته محمد معروف به‌بوفق که عنوان ریاست بذهر 
شافعیه را داشت به‌سال ٠٤.‏ هجری درگذشت ابوالقاسم قشیری د 
نشاندن فرزند جوان هندساله وی به‌نام ابوسهل‌محمدبن موفق بجاء 
پدر علی‌رغم وجود مشایخ و فتهای بزرگ مذهب معاضدت و اصرا 
نمود و بنابر توصیه وی طغرلبک‌ابوسهل را جمال‌الدین لقب داد 
همین اسر موجب خشم جمعی و بروز فتن عظیمی گردید و پاء 
فشیری به‌این ماجرای سیاسی کشانده شد و ناگزیر با علمای زمان خو: 
درآویخت و پیام در رد منکریین اشعری فرستاد و سرانجام حمایت 


قشیری از مذ هب اشعری موجب خشم مردم نیشابور و هجوم به‌خان 
وی گردید و قشیری زندانی شد. 


از سوی دیگر ابوسهل*محمدین موثق که از نیشابور فرا رکرد, 
بوذ با جمعی به‌شهر بازگشت و از حاکم خواست که فی را آزاد 
نماید در این واقعه سردم شهر نیز ابوسهل را یاری دادند و تشیری 
را از زندان بیرون کشیدند ولی عاقبة الامر ابوسهل زندانی شد وقشیری 


هس از کشته شدن ابونصر کندری در دوران وزارت نظام الملک که 
خود شافعی مذهب بود به‌خراسان بارگشت و ده‌سال باقیمانده عمر 
خود را در این دیا رگذراند!. 


دیگر صوفیان قرن پنجم 
ابوالحسن علی بن عثمان‌هجویری از معروفترین صوفیان قرن پنجم 


۱ شرح حال قشیری را جامی و سبکی و ذهبی و ابن‌جوزی و ابن اثیر و ابن کثیر 
و نوه قشیری صاحب سیاق به تفصیل نوشته‌اند. 


۳۱۶ 


است که در سال ,ی ء هجری درگذشته. است .وق مزان با قشیریق 
بوده و چنانکه از کتاب هجویری به‌نام کشفاامحجوب برمی‌آید وی 
دسالۀ قشبریه را در اخشیار داششه و از سک وی در تبیین اصول‌تصوف 
و بیان مقامات و احوال صوفیانه و حالات مشا يخ صوفیه بهره بر ده است. 

از حمله مایخ معروف صوفیه در قرن بنجم می‌توان خواحه_ 
عبداته‌انصاری را که از اولاد ابوایوب انصاری صحابی بزر" 


اکرم (ص) شمرده شده است ام برد. خواجه که در هرات بدنیا آمد 
در همان زادگاهش بساك برع از دنیا رفت و از ایترو وی را پر 
هرات خواندند. 

کلمات قصار و مناجاتها و رباعیات خواجه به‌او شهرت جهانی 
داده است وکتاب منازلالساثرین وی‌ا ز کتب درسی سیروسلو ک بشمار 
رفته و شرحهای زیادی برآن نوشته شده است. 

خواحه را فقیه و محدث نیز شمرده‌اند و در عبادت و دت 
بتاجانهایش ‏ کنده از سوزوگداز و عرفال و عبودیت بوده‌است. 

در قرن پنجم آوای بلندی که به دناح از تصوف و عارنان 
Û a‏ شرب 5 TE‏ ج هه 
برخاست صدای ابوحامد محمدغزالی بود که با شهرتی که کسب‌انهود 
۳ 


به‌حیثیت و نفوذ و گسترش تصوف و اعتبار عرفا و صوفیان ۱ 


.ود 


لاح 
طوس بدفون گردید ولی در این ان تحولات ى دافت:2 


احمدشزای داز تضرف ق ان مایق بیس 
در ایی ایفخامند ستجم‌دشدا ی 
تم N‏ ی 


عاملی سوثر دانستداند و کتاب سوافح او در اداب سوفبه هرت بسزانی 
دارد ولی آوازة محمدغزالی آن چنان بوده است له نام پرادر نام‌اور 


صوفیش را بی رونق ساخته است. 


۳۷۲ 


ابوحاید محمدغزالی که در جوانی به‌اوج شهرت رسیده و , 
مقام استاد ممتاز نظامیه بغداد نائل آمده بود و حتی از شخصیت علم 
او برای به‌قدرت و خلافت رسانیدن مستظه رکه جوانی شانزد‌ساله بو 
استفاده می‌شد' یکباره در سفری به‌بیت‌المقدس در کنار قبر حضرت 
ابراهیم (ع) تحولی درونی در وی بوجود آمد و دست از شهرت 
بقام و اقران شست و جابه صوفیان برتن نمود و راه عزلت در پیش 
گرفت و سالها درسفر و عزلت به‌سیروسل وک عارفانه پرداخت وعلی رغ 
دعوت مکرر بقامات عالیه حکوست تا پایان عمر به‌بدرسه نظامیه 
مرا کز علمی دیگر باز نگشت و خانقاه و سیروسا و کك صوفیانه را : 
مقامات و علوم ظا هری ترجیح ۳ 

غزالی شرح این تحول و گرایش «عنوی را درکتاب المنقذم 
الضلال آورده است و بدنبال این تولد جدید غزالی با سرسختی تما: 
به دو موضع جبهه‌گیری نمود وبا دوگروه به سخالفت قد برافراشت. 

گروه اول فلاسفه بودند که سخت مورد تهاجم بی‌با کانة غزالو 
قرار گرفتند و وی در این موضعگیری دست به‌تألیف کتبی مانند المنقذ 
من‌الضلال زد و آراء فلسقه را گمراهی و جمعی از آنان را تکفیر نمود. 

گروه دوم فقها بودند که انتقاد شدید غزالی از آنان موجب 
تکفیر وی توسط برخی از فقیهان گردید. 

غزالی در دو اثر مشهور خود به‌نام احیاء علومالدین و کیمیای 
سعادت فقه را از ءاوم ظاهری و دنیاشی شمرد و تصوف و علم به‌احوال 
و سیر وسل وک صوفیانه را علم باطن و اشرف از علوم ظاهری دانست. 


آم غزالی تخستین کسی بود ازعلما و اساتید نظامیه بغداد که با ابوالعباس احمد 
معروف به‌مستظهر عباسی بیعت نمود و فرزند شانزده سالۀ مقتدی خلینه مقتول 
را به خلافت رسانید مراجعه کنید به کتاب صیاست و غزالی تاليف هانری- 
لائوست» ج اول» ص ۵-۸۳ ۸. 


۳۱۸ 


غزالی از نادرترین صوفیانی اس ت که به‌علوم دين تسلط کال 
داشت و تألیفات ارزنده و زیادی در زمینۀ انواع علوم اسلامی دارد و 
برخی تعداد آن را بیش از هفتاد کتاب برشمرده‌اند". 

غزالی آن چنانکه خود مدعی است فهم بسیاری از مطالب 
کتابها و نامه‌هایش برمردم زمان و معاصرانش ثقیل و دشوار بوده 
است: 

در بیان کتابها و آثار متعدد غزالی آنچه که در تصوف و سیرو 
سل وک نوشته مشهورترین و جدابترین است و بسیاری از علما و فقها 
نیز بهد وکتاب معروف غزالی که در این زمینه نگانشه است اهتمام 
ورزیده و از نظر اخلاقی آن دو را ارزشمند شمرده‌اند. 

غزالی د رکتاب «حیاء علوم‌الدین در آفنات زبان به سئلهلعن 
سلمان پرداخته و نظری ناروا در زمینه رد لعن یزیدبن معاویه فاتل 
سید الشهداءابیعبدالتهالحسین سبط رسول خدا (ص) انلهار نموده است و 
با تمام احتیاطهای صوفیانه و لرزئدهای عارفانه معلوم نیست درادن 


مورد چگونه راه احتباط و توقف در شبهات را برنگزیده و به‌اين ورطه 


ر 


9 


افتاده است. 


غزالی در سیاست نیز لغزشی 
نمی گنجد و مقال و مجالی دیگر لازم دارد". 


ر 


فقیه و محدت عارف شیعه محمدحسن 


ی کاشانی کاب احیاء 


علوم لدین غزالی را فقي و تیذیب نموده و بهنامه المحجهالیضاء 
2 3 

۱. بتدبه کیمیاق سعادت ؛ - ۰۱ ص ۳۷ وبتدبه ترحمه احیاد علوم ادون م بو 

۲ سال ۱۳۶۴ کنگره ابوحامد محمدغزالی بههمت بوسکوی مل 

کی کت دانشمندان و متفکرین داخلی و خارجی آشنا با غزالی د. 


گ 


تهران برگزار گردید و بنابه‌دعوت لنگره بحث مذصلی دحت غنوان اخلای و 


رنتار سیاسی و ابوحامدمحمد خزالی 


لغزش سباسی غزالی نیز سن شو اتکی 


ب کو وو هن کے از ان 
یم لاکره نمر ر 


تألیف کرده‌است که از بهترین کتب اخلاقی و عرفانی مقبول محسوب 
می‌شود. 

غزالی سماع را با درایطی جائز می‌شمرد ولی به خطرها و آفاد 
آن نیز اشاره می‌نمود و از حضور زنان و پسران جوان که ممکن است 
اهل سماع را به تشویش وا دارند منع می کرد. 

غزالی هم اعتبار و امکانات علمی خود را به خدست تصوذ 
نهاد و از اینرو تحولی عظیم در محتوای عرنانی تصوف و اعتبار ر 
رونقی افزون از حد متعارف به‌مذهب صوفیان و گسترش فوق‌العاده به 
قلمرو نفوذ تصوف بخشید و بویژه با تألیف دو اثر جاویدان خود 
احیاء علو)الدین وکیمیای سعادت همه شیفتگان و دوستاران آن دو ر 


به تصوف مدیون ساخت. 


خانقاي زاویه. دویره 
با کی تصوف در متاطق خراسان بویژه در نیشابور بتدریج 
از اوائل قرن پنجم خانقاهها که با تفاوتی تکیه و زاویه و رباط نیز 
ناسیده می‌شدند رو به‌افزایش نهادند و سرا کز متعدد و با شکوهی 
با عناوین مختلف تبسط نیک وکاران ساخته شد و به‌خلوت صوفیان و 
ریاضت و سراقبت و سیروسل وک و آمرزش و تربیت صوفیان اختصاص 
یافت, 
از آن جمله بود خانقاه صندوقی و خانقاه طرسوس و خانقاه 
ابوالفضل عمید خشاب و خانقاه محمود در سکه مسیب و خانقاه سلمی 
که به‌اسم ابوعبدالرحمن سلمی متوفای ۲ , ء نام گرفته بود. 
در شهرهای خراسان درکنار خانقا ههای بزرگ آبنیه مخصوصی 
ساخته می‌شد که به‌نام دویره شهرت داشت و آن عبارت از اقاستگاه 
سوقتی بوده که صوفیان سافر در آن اقامت موقت می‌گزیده‌اند بانند 


۳۲۰ 


دویره صوئیه در شهرنسا و دویره دلارام در سرخس و دویره سهل در 
اغیان. 
در نیشابور نیز دویره‌های متعددی به‌نام مشایخ معروف صوفیه 
بنا شده بود که از آن جمله دویره اپوسعیدابوالخر و دویره قشیری و 
دویره بحمودصوفی بوده‌است 
صوفیان گاه در محلی به‌نام حظیره نیز بهذ کر و سراقبت وسلو ک 
می‌پرداختند که بنائی شبیه مقبره بوده‌است! 
مقریزی در المواعظدالاعتباد نقل سی کند که صلاح‌الدین ایوبی 
خانتا هی داز میلقا کنر و آن را دارسعیدالسعداء نامید و مخصوص 
فقهای صوفیه گردانید و اوقاف زیادی برای نگهداری آن تعبین کرد و 
این خانقاه به‌دویرةالصوفیه مشهور کو 
دویرةالصوفیه مص رکه در سال وه بنا گردید نشاندهنده 
کسترش فی تصوف خراسان به‌دورترین نقاط سرزمینهای اسلامی است 
و برخی احتمال داده‌اند اصولا" دویره تصغیر دير و متخد از نحوه حمودعه 
دير سیحیان و رهبانان سیحیت باشد, 
در خانتا هیا و زاویه‌ها و دویره‌ها و رباطها و نغلایر آنیا سوفیان 
به اوراد و اذ کار و ریاضات و سراقبت می پرداختند و هر کدام جوا 


ژاویه‌ای خاص بربی‌گزیدند و در فضای آن. گاه با عبادت وگاه 


با سماع و پایکوبی حال پیدا می کردند و به‌وحد وشوق و سکر و 


بیخودی می رسیدند و یخ و مرشد ب رکار مریدان نظارت می‌نمود و به 


کیت آنان کیک فی گما شنت همین ریت کان بوداند له پم 
بدتی ت رک شیخ و آن خانقاه می‌گفتند و در نهر دای خود خانقاهی 


FT مقدمه دساله قشیریه؛ ص‎ .١ 


۲ حطط مقریزی؛ چاپ بولاق» ج ۲ صفحه ۴۱۴ تا ۴۱۶ بهنل ناورفی» عقدعه 
«ساله قشیریه» ص , ۲. 


۳۳۱ 


بنا می کردند. 

صوفیان خانقاه‌نشین گاه مجرد و عزب بودند و گاه نیز دارای 
اهل وعیال ولی صوفی هر کجا وارد می‌شد جای او در خانقاه بود. 

وجود خانقاه‌ها و مرا کز دیکر صوفیان در شهرهای مختلف و 
دور از هم خود وسیله ارتباط صوفیان را فراهم می‌آورد و مرز و فاصله 
را از میان آنان برمی‌داشت و نوعی وحدت و برادری و خویشاوندی را 
درمیانشان برقرار می‌ساخت, 

ابن بطوطه در سفرنامه خود در سراسر ر سرزسینهای اسلامی از 
خانقا هها و سرا کز تجمع صوفیان یاد می کند. 


سلسله‌های صوفیه در قرن پنجم 
فرقه های صوفیه درعین ارتباط و مشابهتی که در آراء و عقاید و 
اعمال و سیر و سلولد با یکدیگر دارند» اما تفاوتهانی نیز دریانشان 
وجود داشته اس ت که نامهای مختاف سلسله هایشان از این اختلاف 
پرده برمی‌دارد. 
عمده‌ترین سنسله های صوفیه در اوائل قرن پنجم هجری دوازده 
فرقه بوده: 
۱ . محاسبیه کهپیرویازحا رث‌محاسبی می کردند (۳: -ه و ب). 
. قصاریه که به پیروان‌حمدون قصا راطلاق می‌شده‌است: (متوفای 
سال ۱ ۲۱). 
س. طیفوریه که به‌پیروان بايزید بسطامی می‌کتشد. (متوفای 
سال رو ). 
. جنیدیه پیروان جنید بغدادی (متوفای سال پو ۲). 
. توریه #0 اپوالحسن نوری (متوفای سال 9 ۲). 
>. سهیلیه پیروان سهل شوشتری (متوفای سال ۲۳ یا ٩۳‏ ۲). 


۳۲۲ 


ب. حکیمیه پیروال حکیم ترمذی (متوفای سال وم ۲). 

۸. خرازیه پیروان ابوسعید خراز (متوفای سال ,۷ب ۲). 

و . خفیفیه پیروان ابوعبدالله خفیف. 

۰ سیاریه پیروان ابوالعباس سیاری. 

, ,. حلمانیه پیروان ابوحلمان دمشقی. 

۲ , . فارسیه پیروان فارس دینوری (متوفای سال و ۲). 
هجویری که خود از صوفیان قرن پنجم هجری (متوفای . ۷: ) 
چگ گر 


است د رکشتاب کشفاامحجوب سنسله مشا يخ صوفیه را بتر 


شد آورده لت 


تذ کره‌های قرن پنجم 

تا اواسط قرن پنجم تعداد صوفیان بدان حد رسیده بود که برای 
ro E ۳: k4‏ تون o KA‏ کی ان وا 
خبط اسامی و شرح حال آنها دو اند کره بزرک نوشته شد و گردآورندگ ت 
آن دو عبارت بودند از ابوعبدالرحمن‌سلمی متوثای سال ,جع صاحب 
کتاب طبقاتالصوفیه و دیکری ابونعيم اصنهانی متوفای ال ٤۳.‏ 
صاحب کتاب عاذو 

درکنار این دو نذ کرد عرو ف کتابهائی چون المع فی‌التصوف 
دالتعرف لمدهب!لتصوف وكشفالمحجوب و دساله قطیریه نیز حاوی شر 


حال جوفیان قىرون اوليه تا ق 


پنجم بی‌بانند که خود حائز 


اهمیت بسیا رند. 


۱ .کشفالمحجوب؛ ۱۶۴ و ۰۳۳۲ 


FF 


تحولی وبن در تصوف وعرفان 
در قرن ششم و هفتم هجری 


قرن ششم هجری‌را می‌توان‌با ذ کرتحولی که عین القضاة همدانی 
تربیت یافته مکتب غزالی بوجود آورده آغاز نمود. 

وی یکی از پرئورترین صوفیان بلندپرواز و عارفان سینه چا لی 
استه که زندگی صوفیانه‌اش انسن را به‌یاد منصور حلاب می‌افکند. 

وی از مریدان سرسخت احمدغزالی و در نوشته هایش خود را 
تا کرت محمدغزالی می‌شمارد و می وید: من آگرچه خواحه امام غزالی 
را ندیده‌ام شاگرد کتب او بوده‌ام در چنین چیزها و یقین دانم که بدین 
صقت بوده است". 

عین القضاة به‌سال وء در همدان چشم به‌جهان کشود وچنان 
درفراگیری علم شتاب داشت که در جوانی بسند فتوا و تدریس رسید 
و در بیست‌ویککسالگی کتابی در علم کلام نوشت. 

مطالعهة آثار محمدغزالی او را چون خود به تحول درونی و 


و مااقات وی با احمد غزالی او را به تصوف کشانید و مصاحبت با 


عارف دیگری به نام ب رکه او را از مدرسه به‌خانقاه برد. 
وی د رکب و مکتوبات خود به تصوف مایه‌های عرفانی تند 


نامه‌های عين القضاةء ج ۲ص ۰۳۱۶ 


FTF 


بخشی که از حوصله فهم بسیاری خارج بود کتب و اشعار عین القضاة 
آکنده از آراء تند وشطحیات است از ایثرو با وجود حمایتی که صوفیان 
از طرف خلفا و حکمرانان و حتی علما و عامه سردم برخوردار بودند 
و بازار تعوف رونقی بس زیاد داشت عقاید جدید و آراء تهورآمیز او 
سرانجام فقها و متکلمان را برانگیخت و مورد تکفیر قرار گرفت و به 
زندان بغداد افکنده شد و تلاش او برای تبرئه خویش حتی با 


نوشتن 
کتاب شکویالفریب در زندان بغداد سودی نبخنید و وی را از 
بغداد به‌همدان آوردند و در همان بدرسه‌ای که تدریس سی کرد به 


سال ه به به‌دار آويختند. 


عین القضاة به هنگام رفتن بالای دار بیش از سی‌وسه‌سال نداشت 
وبرخی گفته اند بعد از مرگش جسداو را دربوریا پیچیدند و آتش زدند'. 


کتا بهای تمییدات و زبدةالحقائق و پزدان شناعت و «سانه‌جمالی 


نگارش یافته است عرفان غلیظ حلاج وشیخ اشراق را بخاطرسی‌آورد. 


اوایا 


شيخ احمدحام بعروف بە‌شیخ الاسام نیز در 
08 ۷ نا ۱ 
در میان صوفیان آوازه باند یافت و ساطان‌سنج که معاصر وی بود به 
او ارادت تمام می‌ورزید. 
شیوة صوفیانه شيخ جام به‌ابوسعیدابوالخر و خواجه‌عبدا:ند 
انصاری شباهت داشت و از تندرویهای مخالة شرع برهیز سى مود 


و او را ژنده‌ییل می‌نامیدند ودرسال مه درشهرجاء بخالك سیرده سد. 


وی شاعر زبردستی بود که اشعارش زا صوفیدا یاه 
می‌گرفت ازاشعار اوست که کنده است: 
نوميد هم «باش که رندان جرعه نوش 

شاه به‌یک ترانه بهسنزل رسیده‌اند 


۱ دذش عیراث صوفیه. ص ۲ ۲. 


۳۳۵ 


از نامدارترین صوفیان قرن ششم هجری شخصیت جنجالی و 
سرسلسله قاد ریه عبدالقاد ر گیلانی است که قبرش در بغداد قرار دارد» 
و بلندپروازیهای وی مشهور بین خاص و عام است. 

عبدالقادر گیلانی (,ده- ربع) که ایتدای حال درکسوت 
فقهای حنفی بود بتد ریچ به تصوف گرائید و د راین اسر شهرت بسیار یافت. 

یازده‌تن از چهل‌ونه فرزند این صوفی پاك باخته بعد از پدر به 
نشر تعالیم او همت گماردند و طریقت او را در سراسر جهان اسلام 
ترفن دادند. 

عبدالقاد رگیلانی مؤسس سلسله قادریه اس ت که هم اکنون نیز 
د رکشورهای عربی و اسلامی پیروان زیادی دارد. از سخنان اوست 

حلاج لغزید و کسی‌نبود که دست او را بگیرد ونجاتش دهدابا 
من هرکس را که چون حلاج بلفزد دست گیرم» صوفیان سلسله قاد ریه 
به خدست و محبت مشهورند. 

ابوالعباس احمد رفاعی نیز از صوفیان این قرن است که به‌سال 
۲ اه درعراق متولد و درسال .په درگذشته است. 

وی بنیانگذار سلسله صوفیان رفاعیه است که از نظر ریاضت 
مریدان این طزیقت گوی‌سبتت را از سلسله قادریه ربوده‌است وحلقه عای 
ذکسر و سماع این طایفه شگفت‌انگیز و احیاناً وحشتزاست و حالت 
بیخودی صوفیان رفاعی بویژه به‌هنگام لگدسال شدن در پیش‌پای 
شیخ طریقت دیدنی است. 

از صوفیان تندرو این قرن شيخ روزیهان بقلی شیرازی اس ت که 
بخاطر گفتن شطحیات زیاد شیخ شطاحش نامیده‌اند. 

روزبهان دارای تسألیفاتتی در زمینة مسائشل عرفانبی و 
مذهب تصوف است که از آن جمله عراییالبیان و عبدرالهاشقین است و 


۴۳۶ 


برخی از مولفات شیخ روزبهان مورد توجه مستشرقین قرار گرفته و 
توسسط آنان انتشار یافته است. 

مقامات روزبهان بقلی حاوی شرح حال شیخ شطاح است که 
مشحون ا زکرامات و احیانا افسانه های خیالی و خرافی است. 

روزبهان در کتاب معروف خود عبهرالم‌اشقین عشق را بسه‌پنج 
نوع تقسیم می‌کند و عالیترین نوع آن را الهی و منتهای مقامات 
عارفان می‌شمارد و جز اهل مشاهده و توحید و حقیقت را بدان راهی 
نمی‌شناسد و می‌گوید برای رسیدن به‌اين مرحلة عشق باید از همةانواع 
آن گذ رکرد (عقلی» روحانی؛ بهیمی؛ طیبعی)۱. 

روزبهان درسال و . ب درگذشت. 

در اواخر قرن ششم هجری و اوائل قرن هنتم دو صوفی معروف 
همزسان در مصر و ایران وارث مشایخ گذشته صوفیان بوده‌اند که یکی 


از آن دو ابن‌نارش صونی نامدار مصر و دیگری ثیخ عطار عارف و 
صوفی فارسی زبان نیشابور است. 

این فارض ((۳ب- )٥٤٦‏ را دیوانی است که از میان قصا- 
آن قصید: تائیه کبری‌و تصیده تائيه صغری و قصیده‌خمیریه اش هرت 
زیادتری دارد. در شرححال وی گفته‌اند او را جذبه‌ای ناگھانی س یگرفت 
و روزها او را از خودبیخود می‌نمود و چون به‌حال عادی با زمی کشت 
اشعاری املا بی‌نمود و چون انعار وی از افکار و وارادات قلبی نند 
برخوردار بود مدتها ترك شاعری می‌نمود تا آن حالت حذبه بازمی لشت 
وکار ازسر می‌گرفت. 

درسخنان این‌فارض رگه‌هائی از افکار تند حلول و اتحاد دیده 
می‌شود که شارحان اشعار وی اینگونه بوارد را از باب سکر دانسته‌اند. 


۱ مراجعه شود به کتاب عجهرالعاشفین با تصحیح و متدمه پرونسور لرین» س 
۱۵۰۷ 


۳۳۷ 


سعدالدین سعید فرغانی که یکبار قصاید استادش را به‌فارسی 
و بار دیگر به‌عریی شرح کرده است سکر را ناشی از محبت حق دانسته 
و اثر مستقیم اتصاف به‌محبت خالصه را چنین تعبیر کرده است: 

عبد بعداز اتصاف به‌بحبت خالصه عنان اختیارا ز کف داده و از 
قوت ذوق قادر به‌خیط خویش نیست و محبان در مقام سلولك در این 
ورطه می‌افتند تا آنکه عنایت حق آنان را نجات داده به‌حالت صحو 
راد تا به توبه نائل آیند. 

حالت سکر آنگونه که در منازل‌السالرین خواجه‌عبدانله انصاری 


امده سه علامت دارد: 


۳ ای که از اشتغال به خیر حاصل می‌شود در حالیکه‌عا رف 
به تعظیم انستا ده اسکت:. 

۲. در امواج شوق غوطه‌ور گردیده در حالیکه تمکن دائمی 
سٽت. ¢ 

۳. در دریای سرور غرق شده درحالیکه صبر براو دشوار است. 

از آنجا که محبت الهی ساری در سالک سیار سوجد جذبه و 
کشش بعین توحید است حال عبدسیار دربدایت بین صحوو محو دور 
می‌زند در این مقام سکراز احوال وارد برسالک سیار اس ت که عقل او را 
زائل .نموده و منشأً اقوال و افعالی می‌گردد و مانند سکران اعمال و 
اقوال از تم مک عبد خارح می‌شود۱. 

جامی نیز براشعار ابن فارض شرحی نوشته است. گویندمحی‌الدین 
عربی که معاصر این‌فارض بود به‌وی پیشنهاد کرد خود براشعارش 
شرحی بنویسد و وی در پاسخ گفت فتوحاتکیه تو شرح همین اشعار 
است, 

ازا کابرصوفیان این دوقرن شيخ فریدالدین عطاراست که مسائل 


۱ بقدیه مشااق لدراای شرح تأییداین‌فارض» ص ۸ ۶. 


۴۲۸ 


عرفان و تصوف را به نظم و نثر بیان کرده است و در تدکرةالاولیاء 


شرح حال بسیاری از صوفیان وعارقان را آورده اسست, 


کتاب منطخ‌الطیر عطار از شاهکارهای ادبی و عرفانی است و 
قریب به‌سی کتاب دیگر به‌وی نسبت داده‌اند و تاریخ تولد او را به 
سال مه و وفات وی را بین سالهای و ره و بوه و٩‏ بو و ۲۷ و 
بمب ثبت کرده‌اند جامی قول چهارم و حاجی خلیفه نظر اخبر راترجیح 
داده و برخی نیزعلت فوت‌عطار را کشته شدن در فتنه بغول دانسته‌اندا . 

شعرا و عارفان بعداز عطار وی را ستایش کرده‌اند و مه 


و شبستری خود را از رهروان آن غارف بزرگ دانسته‌اند. این ےش 
تولف سشهوز امت که کت 
تی را عطار گشت سا عنوزاندرخم یک لوچها.م 


بجز ابن فا رض و عطار صوفیان تامداری نے 
سرآمدسالکان طریق تصوف بوده‌اند که‌ازآن جمله‌می توان شیخ نجم الدب 
وف بو اا د ا ای 


خیوقی معروف به« کبری» 


دایاد او بوده است و 
مجدالدین بغدادی و نجم‌الدین رازی 
به‌نام کپرویه گردید. 


بهاء‌الدین ولد پدر سولانا روسی از دست پرورد لان تب 


نجم‌الدین کبری است شیخ ثبری با وجود اینکه د 


بقتل رسید از سغلفات او است لتاب دسالةالهائم الخائف وال 


السا ثرا لها ثرالوا جد. 


. مقدمه قذکرةالاولیاء. ص ۷ 


۳۲۳۹ 


وی آثار مهمی در شرح اصول تصوف از خود بجای گذاشته‌است 
که از آن جمله است: «ساله فیالسلوکد» «سالةالطرین» هدایةالطالبین 
و سه رساله نیز بفارسی نوشته است که شهرت دارد به‌نامهای: آداب 
المریدین ؛ سکینهاصالحین؛ وصولالی اله , از وی اشعاری نیز به فارسی 
باز مانده است", 

ساسله کبرویه را فریتز مایر در مقدمه آلمان ی کتاب فوایح لجمال 
و بدیم‌الزمان فروزانفر درشرح احوال عطار نیذابودی و نیز در طرالن 
الحقااق به تفصیل بیان نموده‌اند و برخی شیخ عطار را نیز از تربیت- 
يافتگان شيخ گبرق دانسته‌اند, 

شيخ مجدالدین بغدادی که گویا از شاگردان شیخ کبری بوده و 
تقريباً همزمان ( , ) با شيخ خود بقتل رسیده است و از وی چند 
مکتوب حاوی اصول عرفانی و آداب تصوف و مراتب سیروسل وک و 
حالات و مقامات سالکث و رساله‌ایی به‌نام صف رکه سوضوع آن سفر 
خواص از عالم خا کی به‌عالم منکوت است بجای مانده‌است". 

از ادیک مایخ صوفیه اين دو قرن شیخ نجم الدین ابوبکر- 
عبداله بن‌محمدرازی است که شهرت به دایه داشته است. 

وی صاحب کتابهای سعروفی چون مرصادالباد, دسالقالطیر و 
«سالةالعشق اس ت که به فارسی شیوا برشتهُ تحریسر درآورده است و وی 
رسال و ڈ رگد تة آست. 

دراوایل قرن هفتم صوفی بلند آوازه نیز در بغداد می‌زیسته است 
که در عرفان و تصوف شهرتی بسزا یافته است وی شیخ شهاب‌الدین 
سهروردی زنجانی است که کتاب عوادفالمعادف از آثار ارزنده او است 
و شیخ سعدی نیز از مریدان وی بوده است. 

این سهروردی عارف و صوفی که متوفای سال مب است غیراز 


۱ و ۲. قادیخ ادبیات ایران» ذبیح انته‌صفاء ج ۱ص ۰۱۹۳ 


E 


سهروردی معروف به‌شیخ اشراق است که فیلسوف مقتول در حلب به 
سال ر ۸ه بوده است. 

سهروردی در زسان خود شيخ المشايخ صوفیه محسوب می‌شده 
و خانقاه وی در بغداد سورد توجه خاص و عامه مرده و سلاطین 
و خلفا بوده‌است واو بنیانگذار فرقه سهروردیه است. 

اوحدالدین کربانی نیز همزیان با شيخ سهروردی عارف سی 
زیسته اس تکه ظاهراً چندان مورد احترام شيخ نبوده: است. وی از 


یه سڪ شبخی 


جانب مستنصر خلیفه عباسی درخانقاه و رباط مرزب 
داشتة اسع 

می‌گویند وی طریقه خاصی در زمینۀ عشق به‌ظاهر داشته‌است 
که از طرف مشایخ زمانش سورد انکار بوده است و به‌همین دلیل 


داد 


شمس تبریزی در این باره وی را مورد سرزنش قرار داده است". 


در قرن ششم و هفتم مغرب نیز از تصوف اشر 
تسیخ ابومدیین مغربی اندلسی که سلسله طریقتش به: 
گیلانی متصل می‌شد در این سرزمین به‌نشر مذهب تصوف و ثریست 
سالکان عارف پرداخ ت که سحی‌الدین عربی‌طائی اندلسی یکی ۱ 
فا کرقالسرز وی تسا آنفه است, 

به‌گفته استاد شهیدمطهری عرفان اسلاب ی که از بدونلهور 
قرن‌بقرن تکاسل یافت و در هر قرنی عرفای بزرلی ظهور کردند و ب 
عرفان تکامل بخشیدند در قرن هنتم بدست محی‌الدین‌عربی جوس 
پیدا کرد و به نهایت کمال خود رسید و محی‌الدین‌عری غرفان زا و - 
مرحلهُ جدیدی کرد که تا آن زبان سابقه نداشته است ودر حفیدب 
بخش علمی و نظری و فلسنی عرفان بوسیله او بنیانگذاری تد وعرفای 


۱. نفحاتالانی, جامی» ص دء ۴ 


TY 


بعداز وی از آثار او بهره‌مند گردیدند!. 
محی‌الدین‌عریی را برخی ولی کامل و جمعی قطب‌الاقطاب 
وعده‌ای هم تکثی رکرده‌اند و ممیت‌الدین نامیده‌اند بالغ برنهص د کتاب 
به‌وی نسبت داده شده است . 
بزرگترنن کتاب ابن عربی فتوحات مکیه است که چون‌داثرة المعارنی 
تا ون عرفانی را شرح دآنه. است ور کتاب فصوصالحکم او ر آترین 
تن عرفافی است که شرحهای زیادی برآن نوئنته اند تألیفات محی‌الدین 
را تا دویست جلد احصاء نموده‌اند که در حدود سی‌جلد آن بچاپ 


زسیده است, 


بسیاری از نوشته های ابن‌عربی جز برسعدودی نامنهوه و 
شگفت انگیز و احیاناً کفرآمیز بنظر بی‌رسد معراجیات و مکاشفات ا و که 
در فتوحات مکیه از آن سخن گفته است و نیز دقایق عرفانی که ڌر 
فصوصالحکم آورده است موجب تکیر وی را فراهم نموده است, 

سال وفات محی‌الدین را ۸ دانسته‌اند بدین ترتیب وی از 
عارذانی اس ت که دوقرن ششم و هفتم را بهم پیوسته است و سلسلهُ وی 
از طریق استادش به قاد ریه می رسد. 

در نیمۀ دوم قرن عنتم چهره جلال‌الندین بلخی رومی معروف 
به‌سولوی (متوفای سال ۸۸) پیش‌از عرعارفی جلوه دارد وکتاب 
ثنوی او شهرت جهانی یافنه است و شرحهای متعددی به‌عربی و 
ثارسی و ترکی بر آن فوشته اند. 

مولوی در ابتدای حال چون عالمان به کار تحقیق و تعلیم 
می‌پرداخته است و از آن هنگام که با شمس تبریزی عارف معروف 
زسانش ملافات و خلوت نمود (۳:ب) تحولی عمیق در او بوجود آمد 
۱ آشنائی با علوم اسلامی» ۰۲۱۷ 

۲ مقدمۂ آقای ویلیاء چیتیک بر نقدالنصوص جامی؛ ص ۴. 


۳۳۲ 


و به‌سوی وی مجذوب گردید وت رک همه‌چیز و همه کس کرد و به‌راه 
سل وک افتاد. 
دیوان غزل مولانا نام شمس را بهخود گرفته است و هموازه 
یاد وی درمضاسین اشعارش او را به‌سوزوگداز واداشته است. 
اشعار مولانا هم حکمت و فلسفه است و هم عرفان و سیرو 
سلو کٹ صوفیانه و هم لهیب عشق سوزان جذبه و سکر و هم‌اخلاق 
مستند به قران وحدیت. 
تمثیلات سولوی در بیان 
هر باریک بیتی را بشگفتی وا می‌دارد در عظمت آثار مولانا کافی است 


قیقترین مسائل عرفانی و اخلاقی 


که صدها محقق و عارف والا مقاد عمر خویشی را برسر شس و 
شرح گفته های او نهاده‌اند. 


سب رآلدین. مجمدقولون. توقای سال رو ناکود و اسرد 


شارح کتاب محی‌ألد ین عربی انست و فخا دو انا پواذه است 


ین سره 


اثر قونوی مفتاحالفيب و نصوص و 


در قرن ششم و هفتم که اوح عرفان و تصوف 


۰ 2 
ست صوفیان وغا رف نی 


بنام زندگی م ی کرده‌اند که با به حهت اا وداه آوردیم ۲ کل 


بیشتر را به طولات ارجا 


اعتدال در صو فیان قر نهای هشتم و نهم هجری 


یکی از مشکلات طبقه‌بندی زمانی تحولات تاریخی مخصوصاً 
اگر این طبقه‌بندی بصورت بقاطع قرن باشد رابطهای تاریخی است 
که گاه دو قرن را بهم می‌پیوندد» در حالیکه‌نمی‌توان قهرمان این رابطه 
را در یک مقطع تاریخی مشخص قرار داد. 

بعنوان مثال شیخ نورالدین» ابومحمدعبدالرحمن بن محمداسفراینی 
متولد سال وم را که درسال پ ې از دنا رفته است مشکل يتوان 
از مایخ قرن هفتم یا هشتم دانست در حالیکه موقعیت شهخ اسفراینی 
در تحولات تصوف درحدی اس ت که نمی‌توان از ذ کر آن صرفنظ رکرد. 

به این علت است که ا ناگزیر شرح تحولات قرن هشتم ونهم تصوف 
را با نام اسفراینی آغاز می‌نمائیم. 

یکی از خصوصیات تصوف درقرنهای ششم‌وهفتم توجه فوق‌العاده 
مشایخ صوفیه به‌یعد نظری‌و عرفانی است واین گرایش با نوعی‌تندروی 
و رقت وظرافت غير قابل وصنی همراه بوده است که مشرب عرفانی 
ابن فارض وسی‌الدین عربی و سولانا از نمونه‌عای این تحول عمیق 
می باشد. 

ولی این بدان‌معنی نیس ت که تحب زاهدانه و عملی و سنتی 
بفراموشی سپرده شده و خانقاه‌نئینی و اع و آداب ذ کر خفی ونظایر 


نی ف 


۳۳۳ 


آن جای خود را به‌عرفان نظری و مکاشفات و رموز بیخودی داده‌باشد. 
اسفراینی نمونه صوفیانی اس تکه درعین باریکک‌اندیشی وغور 
در اسرار مکاشفات عرفانی طریقت سنتی تصوف را آنگونه که ازمشایخ 
گزشند بهاو رسیده است همچنان حفظ کرده است. 
اسفراینی در خانقاه منسوب به‌شیخ ابوبکر کتانی وافع درروستای 
کسرق از توایع اسفراین ولادت یافته ' نخستین تعلیم ذکر را ازپوزحسن 
نماینده شیخ احمد گورپانی که شیخ صوفیان آن خطه بود آموخت. 


شیخ احمدگورپانی(متوفی ۷ ب) طریق تصوف را از ثم 
(متوفی ٤‏ ) و او نیز از شیخ مجدالدین بفدادی و نب 
کبری اخذ نمود. 

ا فلا تق اش ایا 

سفراینی دررساله خلوت‌نشینی از يخ نجم‌الدین لبر 
شيخ بزرگ بسیارنام می بردو د رکتاب کاشفالاسراد نیزاز 


CL: 
8 
۵ 


بغدادی به‌شیخ و سلطان تعبیر سی کند. 


قشاش ی" اسفراینی را موسس ذ کر سه‌ضربی می‌شمارد که از ادا 


خاص خلوت‌نشینی صوفبان آن زسان بوده است. 
به روایت علاءالدوله سمنانی در تذکرةالمشایخ اسفراینی خر تقد 
تبرك را از دست شیخ رثبدالدین ابوعبدالله محمدین ابی‌القاسم العنری 


دریافت کرده‌استو اوهم بنوبه خود باب آلدین سی ووذق 


متوفی ۲ب گرفته است, 
شیوة صوفیانه اسفراینی سانند تجم‌الدین لبری بریانه عشت‌اتب 
و نهایتاً پراساس ذ کر و خلوت استوار پوده است و هدر تعبیر ا دادعت 


۲ بهالسم‌طاامچید: چاپ حبا,آباده س ډو ۱ مراجعا ند. 


۳۳۵ 


بین اسفراینی و شيخ علاءالدوله سمانی که خود از مشایخ عرفان 
بوده است سلاقاتها و مکاتباتی صورت گرفته اس تکه در این مکتوبها 
به اصل بهره‌گیری از این نوع روان‌شناسی تأ کید شده است". 

اسنراینی در کتاب كيفيةالتسليك و الاجلای فی‌الخلوة بطور 
مشروح در زمینۀ شيرق سوك سلوك و خلوت‌نشینی بحث می کند و در 
این کتاب که بهزیان فارسی تحریر یافته است" طی‌هشت قصل 
ب مسائل زیر را سورد بحث قرار داده است: 


,. فضیلت انسان و بقام معنوی و روحانی او در کائنات. 
قبقت آفرینش انسان و هدف از این خلقت الهی. 
۳. روش سیرولوك صوفیه و قواعد و اصول بذهب آنان. 


.٤‏ کیفیت تحصیل جمع بودن حواس و مشاعر به هنگام‌سلولد 


زی 

ه. آداب ذ کرهای خفی جلی و تقسیم بندی آنها. 

۰ فضیلت کسانی که به خدیت صوفیان همت میگما رند. 

بب. پاسخ منکرین و دشمنان صوفیان. 

م. پاسخ کسانی که از فائده ترك دنیا سوال می کنند. 

به‌عقیده اسقراینی شرط رسیدن به‌مقام شیخ یا ولی در تصوف آن 
است که طریقت‌را از راه ذلقین ذ کر مشایخ و حقیقت‌را از راه السیرفی الته 
وفنا فی الله بیایان پرده باشد. 

اسفراینی در عصر خود نقش سیاسی هم داشته است ارغوان‌خان 
مغولی با او مخالفت می‌ورزید ونی وزراء و سلاطین مسئمان زبان‌بانند 


۱ پاسخ به‌چند پرسثی از اسفراینی؛ شف الاسراد اصفرایفی» ص ۰۷ ۶۹-۱ 
۲ این رساله بضمیمه پاسخ و پرسشیای اسفراینی و کتاب 6 شفالاسراد توسط 
ق حرمان لندلت با همکاری دانشگاه تهران ودانشگاه مک‌گیل انتشار 


سعدالدین ساوجی (متوفی ۱ پ) باوی روابط حسنه داشتند. 

شیخ علاء‌الدین سمنانی ستوفی ببس که از شاگردان اسفراینی 
محسوب بی‌شد در تصوف عملی شهرء زان بوده و حتی خانهای مغول 
را به خانقاه می کشانید. دربارة چله‌نشیتی وی گویند بیش از دویست‌و 
هفتاد اربعین گرفت. 

سمنانی در بعد نظری از افراط بدور بود و مشربهای عرفانی مانند 
مسلک محی‌الدین عربی را نمی‌ستود. جامی در نفحات الانی بکاتبات 
شيخ عبدالرزاق کاشانی را با سمنانی‌در این زمینه نقل کرده است" . 

شیخ علی‌رغم رویه صوفیانه دارای تفکر سیاسی- اجتماعی نیز 
بوده است. ا وکه در ابتدای جوانی بلازم ابرا و خانهای بغول بوده 
در اواخر عمر اظهار تأسف م یکرده که با ترك سلازست امرا دستش 
از رسیدگی به کار ستمدیدگان کوتاه شده است. 

مکتب عرفان نظری قرن هنتم هرگز با شهرت آسفراینی 


سمنانی متروك نگردید و توسط برخی از شاگردان این مکتب احیا و 
با زسازی شد, 

عبدالرزاق کاشانی متوفی سال وم از عرفای بنام قرن هشتم 
با درحی" ده بر فصوصالحکم و مناذل‌السا نرین نوت در حقیقت جانل 
ناز‌ای برعرفان تند قرن هنتم دید و وی همواره دربرابر روش‌سمنانی 
در تصوف و عرفان از مکتب بحی‌الدین عریی دفات می لرده است. 


یت 


بهنتل «وضات!لجنات شید نانی از ثتهای بناه عصر وت 


عبدالرزا ق کاشانی بویژه از تاب معروف وی در تأویل آیات. -جد- 
فراوان الرده است ‏ . 


داد به دی أن احتلاحات 


ری 7 


عبدالرزاق داشانی رساله دیکر 
۱. نفهات‌الانی. ص .۳۱۲-۴۹ 
۲ «وضات ااجنات : ج ۳ حی ۰۱۹۷ 


۳۳۷ 


ضوقیه رایتتصیل بیان نموده است!, 

شیخ محمود شبستری صاحب اثر منظوم عرفانی گلشن دا و 
سید حیدرعلی مؤلف کتاب جامالاسراد و عبدالکريم جبلی صاحب 
کتاب سعروف الانسان الکاعل از عرفای بنام قرن هشتم و از پیروان 
عرفان و تصوف نظری و حامی مکتب محی‌الدین عربی بوده‌اند. 

در آغاز قرن نهم ظهور مشهورترین چهرة تصوف سیدنعمةالله 
ولی کربانی تحول جدیدی به‌تصوف بخشید ا وکه بنیانگذار یکی از 
معروفترین سلسله های_ تصوف (نعمةاللهی) بود بدلیل طول عمرش 
(۰و سال) در دوسوم از قرن هشتم و ثلث اول قرن نهم می‌زیسته است 
و نفوذ زیادی در صونیان زمان خویش داشته است. 

دوران تا تا روسغول در سراسرجهان‌اسلام (ایران» هند ت رکستان» 
شام» روم» مصره عراق» افریقا) دوران شکوفائی تصوف بوده است و 
صوفیه و فتیان وقلندران و در رس آنها مشایخ صوقیه همواره مورد 
تکریم مسلمانان و حکام بوده‌اند و نسبت صحبت و استاد خرقه مشایخ 
صوفیه مانند سلسله اجازات حدیث بسیار با اهمیت تلقی می‌شده است 
و به‌همین دلیل بود که سلسلۀ نعمةاللهى درکمترین مدت انتشار 
یافت و شاه‌نعمةالله خود در اواخر عمر سا کن‌ماهان کردان شد ولی 
آوا هاش تا اقصی نقاط هند پیش رفت چنانکه امروز نیز از مشهورترین 
سلسله های تصوف بشمار می رود. 

وی به ریاضت و خلوت‌نشینی اهمیت فوق‌العاده قائل بوده و 
درعین حال از نظر عرفان نظری نیز اشعار بسیاری سروده سیت که 
مشتمل پرسمائل عرفانی ظریفی می‌باشد, 

سلسلهٌ_ نعمةاللهی برخلاف سلسله بکتاشیه منسوب به‌حاجی 
یکتاش ولی متوفی مې که به‌نوعی مسامحه در ظواهر شرع قائل 


۱. همان منبع؛ ص ۰۱۹۸ 


۳۳۸ 


بودند نسبت به‌امور شرع پایبند بوده‌اند. 

در اوایل قرن هشتم سلسله قلندریه نیز رونق گرفت و درخراسان 
و هند و برخی از بلاد عرب شهرت بسزا یافت. 

قلندریه معمولا" موی سر و صورت را می‌تراذیدند و دلقی از 
پشم سبز برتن مي کردند و پیروان این سلسله را دنباله رو سلسله 
مالامتیه دانسته‌اند و سلامتیه بیشتر در قرنهای سوم و چهارم شهرت 
داشته‌اند و بطوریکد عوادف اامعادف نقل م یکند ملامتیه در طریقت 
خود به‌اخلاص اهمیت بیشتری می دادند و از اینرو سالک را برای 
بدگمانی در حق نفس‌و اجتناب از ریا به کارهای نکر وامی داشتند ا . 

محی‌الدین عربی اینان را کاملان‌اهل طریقت می‌ناید" وبسیاری 
از عرفا و صوفیان بنام مانند !بوحفص نیشا بوری و حمدون‌قصا روا بوعثمان 
حیری و شبلی و بایزید بسطای به‌اين فرقه انتساب دارند. 

ابوعبد الرحمن‌سلمی باتألیف کتاب سالةالملامتیه اصول یوم های 
ملامتیه را تدوین نمود و وی نیز سانند محی‌الدین عربی این فرقه را 
بسیارستوده است. 
ن الدین علی‌بن تر له خصودیتی 
قابل ذ کر دارد و ی که در اواخر قرن عشتم هجری در اصنهان چشم 


از میان‌عرفای قرن هشتم و نهم صا د 


به‌جهان گشود در زادگاه خویش و سمرفند به کب علوم و معارف 
الهی پرداخت ور یقلت متجاوز از شص ت کتاب و رساله دست یافت 


ودرسال وم یا دسر در زاد لاه خود بدرود حیات گفت". 


این 1۳ از بانیان شییق فلسنه مشات و فلسفه اشراق دی با مد 
و اثر معروف وی بنام تمهید القواعد که بصورت لتاب درسی عرفال 
۱ بصو چ جر 
۱. بەعوادفالمعارف ص د ۵ ۵۲ سراجعه شود. 
۲. فتوحات مکیه: ج ۳ص ۴۶ 
۳ بقدمه قم‌پیدالقواعد: ص ۶<. 


۳۳۹ 


درآیده است شهرتی بسزا دارد 

کتاب قمهید القواعد شرح «رساله قواعدالتوحید» تألیف ابوحامد 
محمد اصفهانی اس ت که در زمان خویش به‌علم توحید و تصوف شهرت 
داشته است 

این ت رکه در قمهيد القواعد؛ قواعد توحید را مبتنی بر اصل 
اساسی وحدت حقیقی وجود و اعتباری بودن کثرات و تعین حق به‌نفس 
ذات بی‌داند. و تعين اول را که جامع بين واحدیت و احدیت است 
مشا همه تعینات می‌شمارد و تنها راه کمال انسان را در انحلال عقود 
و حصول اطلاق حقیقی وجود بی‌داند و حقیقت انسانی را بدلیل سعذ 
وجودی آن جامع و محیط بربحرین: بحراسماء‌الهیه و بحر حقائق کونیه 
می‌شناسد که‌نوان‌مراتبت را دارد و سراقبت‌و مواظبت نفس رانزدیکترین 
راه وصول این سرنبه می‌شمارد. 

ابن ت رکه ریاضتهای پرسثقت را در طریق تصوف ینیم 
و معتقداست اصول تصوف باید مبتنی بر طریو ق تعلیم برهانی با 
زیرا کشف و فکر از یکت سرچشمد سيراب بی‌شوند و فرق آن دو فة 
درشدت و نبعف دریافت است. 

نابراین هرچیزی که در طریق کشف مان شمرده می‌شود در 
طریق تعلیم نظری نیز مانع است و نه همین دلیل تزکیه و تصنیه 
باطن حتی در طریق نظر استدلالی هم معتبر و شرط است ‏ وکشف هم 
مانند نظر موازین و قواعد خاص دارد که باید سالک طریق تصوف 
آن را مراعات کند. 

ابن ت رکه درقسمت پایانی تمهید القواعد می‌گوید اصحاب,جا هدت 
و سلوك بايد سلکه علوم و معارف نظری را کسب کنند و هرگاه در 
سلولك به تحیر افتادند با آن ملکه راه را استکشاف نمایند و اما آنها که 
شیخ مسلک و مرشد طریق دارند قنلها در دست او است و اقبال و 


۳۳۰ 


و احوال و افعال او بدست وی است هرسالکی منزلی و مقامی دارد 
برحسب وقت و استعدادش ۱. 

در تصوف نظری قرن نهم باید از مولاناعبدالرحمن عمادالدین 
معروف به‌نورالدین جامی متوفی م9 نامی برد زیرا که وی ازشا رحان 
و مروجان مرام محی‌الدین عربی است و خود صوفی ناداری اس ت که 
زندگی صوفیانه مشایخ تصوف رانیز احبا کرده‌است. 

گرچه جامی در شرح آراء ابن عربی از محمدین اسحاق قونوی 
و سعیدالدین سعید فرغانی و سویدالدین جندی و ابوالغنائم ملا 
عبدالرزاق کاشانی و داود بن محمودقیصری پیروی می کند ولی بیشتر در 
این وادی صعب‌العبور به‌صدرالدین رومی قونوی استناد می‌جوید و در 
نقدالنصوص در شرح نفش‌الفصوص كه تسلخیص فصوص‌الحکم ابن 
عربی است وی را بذرگترین ارڈ مکتب ابن عربی می‌شمارد شرحی 
که جامی برلمعات نوشته تساط وی را بر سانی عرفان و خبرگی او را 
نسبت به ریزه کاریها و مشکلات تصوف آشکار می‌سازد. 


به روایت عبدالغنورلاری که از شاگردان جامی است و شر حال 


وی را به‌تفصیل نقل کرده است" وی از پیروان طریقه نقشبندیه بوده 


است و استاد و مرق او‌سعدالدین کاشغری متوفی . ۸ و با دو واسطه 


مرید مؤسس طریقه نتشبندیه خواجه بهاه الدین محمدین محمد تششبند 


بخاری متوفی , وب بوده‌است . 


جامی از این اصل که جز از یک شيخ خرنه را ستدن روا نس 


پیروی م ی کرده است؟. و به‌همین دلیل خرقه از خواجد سعدا 


۱ قمهید القواعد , 
۲ تکمله نفحات‌الافنی شرح حال جامی. 
۳ نفحات‌الاشی» ص ۳ ۴. 


لد ص ۴ Fy‏ 


۴ همان بنبه ‏ ص 2۱ ۵. 


۳۳ 


داشت و ذ کر از خواجه احرار (نصیرالدین عبدالته متوفی ۰ .۱)۸٩‏ 

جامی در تصوف و سیر و سل وکث بجز تذ کرةمعروف رسائلی در 
طریق صوفیان و طریق خواجگان و پاس انفاس و طریق توجه خواجه‌ها 
و شرایط ذ کر و طریق نقشبندیه نوشته و رساله‌ای نیز در شرح معنی 
لاالها لاله به‌نام دساله تعلیلیه برشته تحریر در آورده است. و همچنین 
در عرفان کتابهای: لوایح و لوامع و اشه‌اللمعات و نقداللصوص و شرح 
الفصوحں جابی از شهرت برخوردار است و این مسئله جالب توجه و 
حاکی از مسلک عرفانی جامی است که نقدالنصوص اولین اثر عرفانی 
جابی و شرح الفصوص آخرین اثر مهم وی هردو شرحی بر آراء و مذ هب 
عرفانی ابن‌عربی ات و 

شمس الدین محمد لا هیجی نوربخثی‌توفی اواخر قرن نهم هجری 
شارح گلشن داز شیخ محمودشیستری و بعاصر میرصدرالدین دشتکی 
و علامه دوانی است. 6 

قاضی نورانته در مجالی المؤمنین از وی به احترام یاد م ی کند و 
او مرید سیدمحمدنوربخش واو مرید این‌فهد حلی فقیه معروف شیعی 
بوده است. 

شمس الدین لاهیجی خود سلسله فقر خویش را مستند به‌سید 
محمدنوربخش می کند و از طریق وی فرقه خویش را به‌سعروف کرخی 
می‌رساند۳, 

شرح گلشن اذ لاهیجی از متون عالی عرفانی است و وی تألیف 
این کتاب را درسال بب هجری آغا زکرده‌است. 


۱. همان منیع» ص ۰۶-۴۱۳ ۴ شرح حال خواجه احرار. 
۲ بقدبه ویلیام چیتیک بر نقد النصوص جامی» ص ۰۲۵ 
۳ شرح گلشنداز لاهیجی» ص ۶۹۸ 


۳۳۲ 


دوران افتر اق عر فان نظری از تصوف دسمی 
قر نهای دهم به بعد 


بی‌شک پیمودن راه طریقت و ط ی کردن قامات و رسیدن به 
حالات و یافتن بیخودی و مستغرق شدن در بحر توحید و فنا احتیاح 
به‌علم توحید و عرفان نظری دارد چنانکه از نظر عملی نیز ریاضتها و 
سراقبتهای طولانی‌وسراسم عملی: ندرار و صعب العبوری را طلب‌سی کند. 
صوفی بدون این دو بال هرگز قادر +. : ز در وادی سکاشفات نخوا هد 


بود. 


همانطوری کہ در مباحت گذفته کنتیم تست در قرون. او 
پیشتر بر غمل نکید داشت ت تا نظر و بتدریج با سب.ت شلزق: ف سا کال 


دقبق و مغلم توحید: عسیفتر و کسترتر ی پیٹ ار مت تا آنجا له که 
بعد نظری به‌جنبه‌های عملی تصوف فزونی رفت : او ن تجو را 


درقرنهای پنجم و ششم مورد مطالعه قرار دادیم 
ولی از قرن دهم دشواریهای تلمی و عملی ! 


تردید هر دو تضعیف شود و راههای بیاد‌بری برای رہ ل : 


سالک 9 يس انتخاب گردد. 


بعتوان کال می‌توان از سمات و رقص بعنوان راه سیان‌بر آسان 
ج 


برای ب صوفی به پیخودی که تحصیل آن با نظلر و عمل پسبار 


TEE 


دشوار می‌باشد نام برد. هجویری در کشف‌المحجوب بی‌نویسد: قومی 
را دیدم که می‌پنداشتند تصوف جز رقص چیز دیگری نیست". 

یشک سماع و رقص اختصاص به‌صوفیان دوره‌های بعد نداشته 
و از قرن سوم و چهارم مسئله سماع در ميان صوفیه مطرح بوده است 
و نمونه‌هائی از آن را می‌توان در شرح حال صوفیان نخستین در 
تذ کره‌هائی چون تذکرةالاولیاء و نفحات‌الافی مطالعه کرد. 

سماع حرکتی پرشور بود که صوفیه از آن برای تحریکث و نیل 
به‌حالت بیخودی استفاده می کردند و صوقی از این طریق حالت قبضص 
وملال را از خود دورم ی کرد. 

صوفیان دوره‌های قرن ششم و هفتم در امر سماع متفاوت بودند 
غزالی در آن توقف داشت و شیخ ایوسعید ابوالخر بدان تا کید 
می‌ورزید. 

کسب حالات مطلوب برای صوفی از طریق سماع و رقص و 
قوالی اسری ساده بود و از ایترو گاه درضمن این عمل بسیاری جان خود 
را از دست می‌دادند. 

همین عامل بود که صوفی را به‌مجالس سماع و رقص و قوالی 
می کشانید و در این مجالس ترانه‌های عاشقانه و عارفانه همراه با 
ساز یا پدون آن خوانده می‌شد و صوفیان دور قوال و مغنی حاقسه 
می‌زدند و خاموش و آرام سر به‌گریبان برده نقسها را در سینه‌ها حبس 
م ی کردند و با سکون و سکوت زمینه شور و یجان طوفانی را بر خود 
فراهم می‌آوردند نخست حالت وجد و سپس نعره صوفیانه آنها را به 
رقصهای تند وامی‌داشت و بدین ترتیب همه حاضران به‌پایکوبی و 
دست‌افشانی برمی‌خاستند گاه کسانی بودند که چنان تحریکك می‌شدند 


۱ ,کشفالمحجوب» ص ۴۱۶. 


مورخینی بانند ابن خلکان نمونه‌هائی از آن را نقل کرده‌اند!. 

وجد و سماع و رقص صوفیه گاه اسرا و سلاطین را نیز به‌مجالس 
آنها می کشانید چنانکه مستنجد خلیفه عباسی در مراسم عروسی خود از 
رقص و سماع صوفیه بهره برد و هنگامیکه یک تن از صوفیان در 
سماع بیخود شد و در مجلس جان داد خلیقه بر وی گریست و صوفیان 
تا صیح گرد جنازة او رقص کردند". 

رقص و سماع نزد برخی از سلسله‌های صوفیه مانند سولویه 
. می‌گویدد خود مولانا گاه درکوچه و بازار 
هم با امحاب خود به‌رقص دربی‌آمد و گاه جنازه محبوبان خود را ب 


اهمیت فوق‌العاده دات 


رقص و دف تشییع می کرد. 

افراط در بهره‌گیری از حالتهای غیرعادی و از وسائل غیرطبیعی 
پر از صوفیان را تا آنجا کشانید که استفاده از چرس و بنگ و مواد 
سکرانگیز را تجویز نمودند و بعضی از معتدلین آنها مانند شاذلبه در 
تحریک به‌صرف قهوه بسنده کردند". 

بدین ترتیب صوفیان‌برای سیر و سلوك مقامات و رسیدن‌به‌حالات 
و شهود عرفانی و حتی آخرین سراحل صوفیانه نبازی به تحمل شداند 
کسب عاوم و معارف نظری و يا ریاضتها و خلوتهای طولانی نمی د بدند 
و راہ را با طی مراسم تشریفاتی و آداب و رسوم خاص نزدیکتر وآسانتر 
می‌نمودند. 


پیشک عوامل و زمینه هی مختلنی ید در این تحول مور بوده 


اس ت که ما به‌جهت اختصار از تونیح آنها چشم می‌پوئيم و بدننجة 
آن می‌نگريم که چگونه با حدا شقدان بعه نظری و عرفانی ارو نوف 


۱ ادش عیراث صوفیه. س ۵ .٩‏ 
۲ مرأهالزمان: ص ۰۲۶۷ 
۳ اش عیراث صوفیه. ص ۴ .٩‏ 


۳۳۵ 


آیین ملوك بصورت تصوف رسمی و در قالب آداب و ظواهر و احیاناً 
بدعتها ظا هر شده ١‏ 

عارف و متفکر فقید شهید مطهری می‌گوید: 

از این به‌بعد بنظر ما عرفان شکل و وضع دیگری پیدا بی کند 
تا این تاریخ (نا پایان قرن نهم) شخصیتهای علمی و فرهنگی عرفان 
همه جزء سلاسل رسمی تصوفند و اقطاب صوفیه شخصیتهای بزرگ 
فرهنگی و عرفانی محسوب می‌شوند و آثار بزرگ عرفانی از آنهاست. 
از این به‌بعد شکل و وضع دیگری پیدا می‌شود: اولا دبگر اقطاب 
متصوفه همه یا غالبا آن برجستگی علمی و فرهنگی که پیشینیان 
داشته‌اند ندارندء شاید توان گنت که تصوف رسمی از این به‌بعد 
بیشتر غرق در آداب و ظواهر و احیاناً بدعتهائی که ایجاد کرده است 
می‌شود '. 

با بوجود آمدن عارفان کغیرصوفی و صوفیان غیرعارف دو جریان 
متفاوت از دل عرفان و تصوف برخاست و ه رکدام در ادابة راهش 
تلطیف و يا پیراهه‌هائی به‌خود گرفت که بطور اجمال در اینجا به 


شرح ان می‌پردازیم. 


۱ عرفای غیر صوفی 
قرنهای دهم و یازدهم هجری شاهد تاهور عارفانی الت کد 
حتی با تصوف رسمی نیز سر ستیز داشته‌اند و گاه در میان این عارفان 
ا دیده می‌شوند که در تندترین مسلکهای عرفانی نیز تخصص 
دارند و سشابه آنها هرگز در بیان متصوفه رسمی پیدا نمی‌شود'. 


بدین ترتیب در ایران عرفان به‌آغوش فلسفه باز می‌گردد و 
به هعت متفکران عارفی چون صدرالمتألهین شیرازی متوفی . ۱۰۰ 
1 و ۲ آشنائی با عا اسلامی» شهید مطهری» ھن ۰۲۲۳ 


۳۶ 


براساس تلفیق فلسفه مشاء و فلسفه اشراق» حالت وفاق و حتی مزجی 
بین عرفان و فلسفه بوجود می‌آید. 

بی‌شک صدرالمتآلهین بیش از متصوفه رسمی بر دقایق عرفان 
و ربوز مکتب محی‌الدین مسلط بوده ات و کب فک ۲ که از 
سباحث عرفانی و تجلیل از عارفانی چون محی‌الدین عربی است. 

در حقیقست صدرالمتآلهین شیسرازی به‌مکتب عرفان نظری 
محی‌الدین شکل فلسفی داد و جریان آن را به‌یک جریان کلیتر و 
گسترده‌تر نبدیل نمود و به‌آن دوام علمی و عقلی بخشید. 

آراء عرفانی صدرالمتألهین در زمینه‌های بختلف چون روحی 
ب رکالبد قواعد فلسفی وی حا کم است و در تمامی کتابهای وی بطور 
کاملا" واضحی ستجلی می‌باشد» صدرالمتألهین ندنتها عرفان و فلسفه را 
به یک جریان نظری تبدیل کرد؛ بین آن دو و شرع نیز توفیق و التیام 

ملامحسن فیض کاشانی شاگرد متبحر صدرالمتألهین شیرازی 
متوفی ۰۱ , نی زکه از عارفان بنام زمان خویش است به‌پیروی از 
استادش این راه را بیمود و سعی نمود با تلخیص و تکمیل و نعنیه 
سلوك عملی برخی از عارفان صوفی مسلک گذشنه حتی قواعد سیرو 
سلولك را از قیدوبند عادات و رسوم تلا هری صوف بر هاند. 


کتاب المحجةالبیضاه که تهذیب احیاء+علوم‌الدین غزالى است 


مبین نوعی سلولك عرفانی است که با تصوف در هدف سوافق ولی د 
و طریق با آن متفاوت است زیرا زیربنای میروسلوك در مسلکد فش 


کاشانی براساس موازین شریعت و متخذ از منابه لد 


قانی ابوسعید قمی شالرد ملامحسن فی نیز از رعروان طربفد 


عرفانی ملاصدرا است و «اربعینات. او شاهکاری از تلفق خرفان و 


فلسنه و شرع است و «روحالصلو:» وی بیانگر نمونه عارف متشرع 


۳۳۷ 


و فیلسوف سالک می‌باشد!. 

صد رالمتألهین و شاگردانش را نمی‌توان نخستین عارفان‌غیرصوفی 
نامید زیرا قبل از آنها نیز در اعصار گذشته چنین کسانی بوده‌اند که 
علم توحید را با سلوك شرعی توآم کرده و از بیراهه‌رویهای صوفیانه 
بدور بوده‌اند. 

درقرن دهم هجری شایدبتوان شیخ بهائی متوفای . م . ,و میب 
ابوالقاسم سیر فندرسکی متوفای ۰ و میرداماد متوفی ,ع ., را 
مؤسس و شارح کے جدید عرفان منهای تصوف رسمی دانست. 

در سال ۸ یعنی سالهای پایانی قرن دهم پایتخت ایران با 
موافقت شاه‌عباس به‌اصفهان انتقال یافت و حوزه علمیه اصنهان 
مو کق اساتید بزرگد فقه و حدیت و تفسیر و کلام گردید و در این 
ميان حضور اساتید بزرگگ عرفان و فلسفه چون شیخ بهائی ومیرداماد 
و میرفندرسکی برشکوه این م رکز علمی افزود و صدرالمتألهین را برای 
کسب فیض ازمکتب این بزرگان از شیراز به اصفهان کشانید. 

رشد و تکمیل مکتب عرفانی منهای تصوف رسمی در زان 
صفویه به‌اوج خود رسید بدون آنکه صنویه نقشی دراین روند فکری 
دااشییه. اشن 

این فیلسوقان و عارفان متبحر مانند همه عرفا به‌نوعی وحدت 
وجود قائل بودند ولی برخلاف بسیاری از صوفیان از هرنوع مخالفت 
بانصوص قرآنی اھ 2اك 

بعنوان مثال؛ شیخ بهائی و میرداداد و میرفندرسکی و ملاصدرا 
وفیض کاشانی و قاضی ابوسعید قمی جملگی شیخ محمود شبستری را 
می‌ستودند ولی هرگز چنین سخن نمی‌کفتند: 
چو اشیاءاند هستی را مظاهسر ازآن جمله یکی پت باشند. آکر 


2 به «وضاتالجنات» ج ۴ ص ۱۱ مراجعه شود, 


۳۳۸ 


وجودآنجا که باشدمحض خیراست آگرشنری انست ذرویآن زغیراست 
زیرا مفهوم کلام شبستری در دلبالة این اشعار آن است که 
بت پرستآگاه به وجود بت»موحد است وبوحد نا گاه مت مسلمان تیسیت! 
ملاصدرا بعنوان نمونة بارز مکتب عرفانی جدید هرگز به پیر 
طریقت یامرشد یا خضر سیروسلولك اعتقاد نداشت ۶ هرگز دربارة کسی 
اين چنین سخن نگفت: 
کعبة من کنشت من دوزخ من بهشت ب 
مونس روزگار من شمس‌سن وخدای سن 


صدرالمتألهین وهمنکران وهمسلکان قبل وبعد اوهرگن 


از صوفیه که وی آنان را نادان می‌خواند انجام وطائف شرعی را تا 
آخر عمر بعد از رسیدن به‌مرتبه کمال بیهوده و پا غیر لازه نمی‌شمرد 
و صریحاً می‌گف ت کسی که بدلیل کامل بودن از انجام «تلانف شرعی 


خودداری کند کافر است و مدغیان قطبیت را که رفظ می 


پا خدا بودند مشرلد بی‌د انست ولی درعین حال 


از ریا و جاه‌طلبی را در ت زکیه و تربیت سلو کی می‌پذ 
ستقیم آنها با خدا که صدای خدا را پشنوند و حواب خد! را بد ند 


را متکر بود و با تصوف به‌شکل افاست در خانقاه و چله نشینبها وسراعات 


ر بو 


آداب وظواهر خاص مخالف بود و آن را ناشی از تتبلی » 


عرفان‌شناس معروف پرفسورهاثری لربن بس از آنکه ان احتما ی 


را سطرح می کند که بلاهدرا شاید جیزهالی ر می‌فیمید باه 6 بپ 
بروز فتنه نمی توانست +رزبان بیاورد می‌کوید:, 
بعید ثیست بلاصدرا با این که غارف بود 


اق چت یه 


آوردن تکالیف شرعی را واجب دانسته است له نکر می درده له بجا 


آوردن تکالیف مذهبی بهترین وسیلذ بقای انضباط بین طبقات عادی 


۴۹ 


مردم اکتا ء 
این نظریه که نمونه‌ای از استنباطات علمی‌غربی درزمینة مسال 
اسلامی و شرقی است نه‌تنها خلاف واقعیت زندگی ملاصدرا اس تکه 
زندگی ساده درکهک قم را بدلیل پایمردی در عقاید خود برزندگر 
مجلل د رکنار مردم و شاه صفوی ترجیح داد اصولا خط بطلانی است 
برآنچه که‌اين عرفان‌شناس غربی با زحمات زیادد رکتاب وم م صفحه‌ای 
خود گردآوری کرد است. 
وقنی هانری کربن عرفان‌شناس چنین می‌گوید دیگر جای تعجب 
نیس ت که سلف‌او پرفسور براون نام اسفادادبمه ملاصدرا را جمع سفرو 
این کتاب را«سفرنامه‌ملاصدرا» دانسته است و فلسفه‌و عقأیذصد رالمتألهین 
را مشا آراء شیخ احمداحسائی و وی را اساس آراء و عقاید باییه‌معرفی 
کرده‌است "و به پیروی‌از براون علامه اقبال‌پا کستانی‌در رساله ای به نام 
توسعه حکمت دد ايرا » فلسفه سلاصدرا را منبع و مشا عقاید جماعت 
بایبه شمرده است ". 
| کنون که‌آراء مختلف در زسینة مسلک سلاصدرا رامطرح کردیم 
ناگزیر باید این نظر را هم از دینه پنهان نداریم که برخی گفته‌اند 
تصوف در اغلب شعب علمی اثر عمیق گذاشته و این اثر درکتب 
ملاصدرا ظا هرتر و با رزتر است و به‌عقيدة وی طريقة اهل سلوك وسشرب 
اهل کشف و شهود در مکتب ملاصدرا از آن جهت مقدم برطريقة 
اهل انظار اس ت که عقل مستکمل به حکمت نظریه و عملیه و قلب عارف 
سالک بواسطه صفاء تام و استعداد کامل محل تابش و طلوع حقایق 
غیبی است و بین او و واقع حجایی وجود ندارد و رفض تعینات والقاء 
۱. ملاصدرا فیلسوف و متفکر بزدگد اسلامی» هانری کربن» ص ۰۳۳۹ 


۲ به‌قادیخ ادبی ایراث» ادوارد براون» ج ۴» فصل ادبیات بابیه مراجعه شود, 
۳ به تقل از شرح حالل"و آراء ملاصدرا» ص ۴. 


۳۵۰ 


حدود سلازم است با شهوداصلی حقا ق در مقام وسخزن سعی موجودات ' . 

حقیقت این است که صدرالمتآلهین شیو عرفانی وبحث فلسفی 
و اعنقاد دینی را بطوری تلفیق کرده است که نف کن به هر کدام از 
ایعاد سه‌گانه مباحثی که وی دربیش از چهل کتاب مفصل و عمبق 
آوزده است بنگرد بنظرش چنین می‌رسد که آن بعد در دید ملاصدرا 
از اهمیت فوق‌انعاده‌ای برخوردار بوده است. 

صدرالمتآلهین آنجا که د ربرابر علمای ظا هری قرار می‌گیرد سسلکت 
تعبد و تقلید و روش مجادله و استدلال خشک را نفی م ی کند و از 
آنها به: ظلمات بعضیا فوق بعض تعبیر می کند". 

و در جائی دیگر" در برابر صوفیه می‌گوید: ابتدا اساس‌معرفت 
و حکمت را بطور نظری بنیان‌نه تا همچون صوفیان نادان به‌ترهات.خود 
را مشغول ندار ی که مصداق این آیه گردی: 

اتی‌انته بنيانهم من‌القواعد فخر علیهم الستف عن فوقهم...؛ 

و در موضع مقابل فلاسنه نیز می‌گوید: هرگز بر اقوال و آراء 
متفلسفه تکیه‌مکن که جملگی‌فتنه است و لغزشگاه قدسها از راەصواب . 

عجیب آن است که همانها که ملاصدرا را متا 
دانسته‌اند تصوف را از تأثرپذیری در برابر آراء و عقاید دیگران تبرئه 
کودفان 

مکتب جامع فلسفی عرفا نی صد رالمتألهین بعد ازوی‌توب‌طشاگردانش 
استحکام بیشتری یافت‌وبجز فیض کاشانی‌می‌نوان از آقاحسین خوانساری 


نز عازف سود 
از بعا رف صونره 


۱ بقدبه الشواهدالر بوبیه» ص سه الى پنج. 
۲ بقدمه کتاب اصفا(۱( بعه. 

۴. بقدبه الشواهدالر بوبیه , ص نه. 

۴ تحل: ۶ ۲. 

۵ مقدبه الشواهدالربوبیه ص ند. 

۶ همان مني » ص هفتادوند. 


۴۵۱ 


متوفی ٩۸‏ . , و شیخ حسین تنکابنی متوفی ع . , , نام برد. 

دو فیلسوف و عارف نامی: آخوند ملاعلی‌نوری متوفی ء ۱۲ 
و آخوند ملاهادی‌سبزواری متوفی رم ۲ , با تألی فکتب عمیق و تربیت 
شاگردان وارسته مسلک صدرالمتألهین را احیا و به‌مرحلة نوینی وارد 


نمودند. 


۲ صوفیان غیرعارف 

ظهور دولت صفویه در ایران با دو پدیدۀ اجتماعی- اعنقادی 
همراه بود یک کون تصوف و دوم رنگ شیعی به خود گرفتن تصوف 
که هردو از علاقه و اعتقاد سلاطین اولیه صفویه نسبت به‌تصوف و 

اخلاف شیخ صفی‌الدین اردییلی مخصوصا سلطان جنید و پسرش 
سلطان حیدر سعی کردند با کیک پیروان زياد خود که در آذربایجان 
و شام و روم داشتند سلطنت صوری را نیز برسلطنت معنوی خویش 
بیفزایند . 

این صوفیان کشکول و تبرزین صوفیانه را به‌تیغ و کمان وشمشیر 
تبدیل نمودند و دولت صوفیانه‌ای را بنیان نهادند. 

به‌روایت زندگی شاه‌عباس اول در این دولت سرداران داعیه‌دار 
به تهمت ناصوفیگری مجازات و از مقام خود ب رکنار می‌شدند. 

معروفترین سلسلهُ صوفیه منسوب به‌شیخ صفی‌الدین اردییلی 
حیدریه بودند که جدالها و کشکشهای حادثه آفرین آنها با پیروان 
سلسله تعمةالاهیه در تاریخ مشهور است. 

بجز دو سلسلهة حیدریه و نعمةاللهیه سلسله‌های دیگری نیز 


۱ رش هیراث صوفیه» ص ۰۹۸ 
۲ (ندگا نی شاهعباس‌کبیو» ج ۱ص ۰۱۸۵ 


اوژی 


از صوفیه درعهد صفویه فعالیت داشتند که از آن جمله می توان صوفیان 
پیرو قطب‌الدین محبی جهرمی که به‌نام اخوان‌آباد شهرت داشتند و 
سلسلهُ ذهبیه که منسوب به‌سیدقطب الدین شیرازی متوفی ۳ب | , بوده 
است و سلسله نقشبندیه و سلسله نوربخشیه را نام برد. 

از اخوان آیاد مکاتیب قطب باقی مانده اس ت که بنا به‌روایت 
طرائقالحقائق مشتمل برج ۸ں مکتوب در زمینه مسائل مختلف عرفانی 
و اخلافی بوده است !. 

و سلسلة ذعبیه نی زکه در روژگار سلطان‌حسین صنوی در فارس 


انتشار به‌سیب تقیدی که از خود نسبت به‌تعاليم فقها نشان 
می دادند شهرتی بسزا یافتند. 

رونق تصوف دولتی و سلسله های گوناگونی که بک :ا یکن 
درگیر بودند این مسلک را بصورت امری تشریفاتی و آیین و رسوم 
خاص و سراسم ظاهری درآورد و صونیان را اتحصیل بعارف دقبق 
الهی و اسرار توحید و عرفان نظری با زداشت و به‌انجام مر.سی چند و 
زی خاص و ناسهای مخصوص بسنده کرد و بتدریج با یکت سلسلد 
عملهای خشک بدعت‌گونه آلوده کرد. 

تھی شدن تصوف از مسائل علمی و ننلری به علماء و فتهای 
زان فرصت داد نا به‌مقابله و مبارزه علنی با آنها بپردازند و حتی 
عارفانی چون ماامحمدتقی مجلسی پدر مجلسی سعروف مجبور ندند 
از صوفیه برائت بجویند و حتی‌سلاعلین صفویه که خود زادۀ خانثاه بودند 


بەس رکوب صوفیه برخیزند و نهضت ندتصوف بصورت بی‌سا 
شکل بگیرد و کتابهای زبادی در رد عتاید و احیانا در تنب آنیا 


برشته تحریر دراید", 


۱. طرا نا لحفا اق» ج ۳ص ۶ ۶ 
۲ کتابهای مرحوم‌مجلسی دوم و ستدسی اردبیلی نمونذ بارز این رویه‌هاست 


مس 


۳۵۳ 


جالب این بود که در مواردی اقطاب و پیران صوفیه افرادی 
عامی و بپسواد بودند و نه‌تنها به‌لطائف و دقایق عرفانی و نظری علم 
توحید. آ کاه. نبو دند اضولا از داشتن علم درحد نازل نیز محروم بودند 
و این رویه را با گنت مشایخ گذشته که علم حجاب | کبر است توجبه 
م یکردند. 
آشفتگی در تصوف تا آن‌حد پیش رف ت که طریقه تصوف توبط 
برخی از خلفای سلسله صفی علیشاهی با طریقه فراماسونری درآبیخت. ' 
ناگفته نگذريم که صفویه همانطور که آغازگر نهضت صوفیه 
در ایران بودند سرانجام پس از یک تحول کال آخرالامر نیز صوفی 
شدند و این موقعی بود که پس از استیلای افغان بقایای صفویان از 
ایران به هند مهاجرت کردند و از نوبساط ارشاد گشودند". 
از اواخر صفویه بازار تصوف در ایران از رونق افتاد و بتدریج 
از تعداد صوفیان کاسته گشت و به روایت دیاض‌السیاحه قریب هفتاد 
سال پس از انقراض صفویه کشور ایران از فقر و طریقت خالی بود و 
اسم طریقت گوش کسی نشنيده و چشم احدی اهل فقر ندیده مگر چند 
کس از فقرا در مشهد مقدس از طریقه نوربخشیه و چند نفر در شیراز 
از سلسنه ذهبیه در زوایای گمنامی بودند واگر جای دیگر یز بوده خود 
را مشهور و در السنه وافواه مذ کور نمی‌نمودند اسم طریقت در ایران 
مانند سیمرخ وکیا گشتة بو۳۵, 
آمدن سیدمعصومعلی شاه د کنی از هند به‌ایران بار دیگر نام 
چ 
سراجعه شودبه کتابهای اعتقادات و عیی‌الحيوة مجلسی و حديقةالشیعه 
محقق اردبیلی و شرح نیج‌البلاغه سیرزاحبیب اله خوئی. 
۱ ادزم میراث صوفیه» ص .۹٩‏ 


۲ فوائد صفویه» ص ۰۵ ۰.۱ 
۳ بستادالسیاحه» چاپ سعدی؛ ص ۵۵ ۶. 


far 


تصوف را برزبانها جاری ساخت و به‌آن رونق بخشید ولی پس از اندك 
مدتی وی و نورءلیشاه توسط کریمخان‌زند تبعید شدند و پیروانشان 
مورد آزار قرارگرفته و احیاناً بقتل رسیدند وبدین ترتیب صوفیه منزوی 
گردیدند و اعتبار خود را با گرویدن به‌اسرار و نقل حالات بشایخ 
ية و تعصب به‌براسم خشک و بیروح صوفیانه از دست دادند. 

تصوف در آخرین مراحل تحولات خود در ایران بجائی رسید که 
نه‌تنها از عرفان نظری و علم‌التوحید تهی گشته بود» از سلوك عملی 
خالصانه و تهذیب نفس و چله‌نشینیهای نفس کش و ریاضتهای‌مشایخ 
واذ کاربیریانیز بدور باند و یک سلسله نامها و رسویات و تعصبات 
خشک جای عرفان نظری و عملی را گرفت و به‌نام صوفیگری ثبت 
گرداید. 

کتاب استوادنامه کیهان که خود مدتها در سلک صوفیان رسمی 
بوده است بهتریین اثر زنده در توصیف تصوف رسمی است و گواعی 
صادق برنحوة تحول تصوف در قرون اخیر, 

برخی اصرار می‌ورزند تا دلیل گرایش تصوف به‌رسوز و رسوم 
ظاهری را فشار و آزار مخالفین بدانند ولی تاریخ عصر قاجار و بعد از 
آن نشان می دهد که صوفیه در این دوران از امنیت برخوردار بودند و 
چه پسا از طرف برخی از دولتمردان نیز مورد حمایت قرار می‌گرفتند. 

بعضی از مورخین و صاحب‌نظران ریشه و عامل اصلی افول 
و انحطاط تصوف را مستند بهحملة مغول می دانند و منحنی تحولاتمکتب 
تصوف را از حمنه مغول به بعد روبه انحطاط ترسیم می کنند, ۱ 


۱ لفت نامه د هخداء ماده صوف» ص ۳۸۴. 


۴۵۵ 


بخش ششم 
عر فان متعهد و عارفان دبانی 
از زمانی که محدئین و فقهای بزرگی مانند بجلسی دوم صاحب 


بحادالانواد و محقق اردبیلی انحراغات صوفیه را پرملا کردند و در زان 
زندیه و قاجاریه نیز حوادئی بریثر سخالفت علما و فقها با صوفیه رخ 


داد و افشا گریهائی از خود پیروان تصوف رسمی برعنیه صوفیان انتشار 
یافت تصوف بمعنی حقیقی آن» یعنی سلولك روحانی برای تهذیب نفس 
و صفای دل و تحصیل کمال مطلوب زیر سوال رفت و مشروع بودن 
تصوف مورد خدشه قرار گرفت ولی با این وصف در گذشته عارفانی 
بودند که علی رغم تبحرشان در عرفان نظری برای سلوك معنوی به 
پیروان و شایخ راه دست ارادت می‌دادند و از این‌طریق به تکمیل خود 
می‌پرداختند ولی از قرن‌دهم به‌بعد با تهی شدن‌تصوف از عرفان نظری 
از یکسو و دورساندن از صفا و اخلاص از سوی دیگر و پدید آمدن 
قشری عالم و متخصص در عرفان نظری رابطه عارفان‌اهل نظر وصوفیان 
خرقه به‌تن گسیخته شد و صاحب‌نظران در دقایق عرفان یا اصلا از 
عرفان عملی وسیروسلولك سربرتافتند و یا اگر اهل سنوك بودندتعدادشان 
اندك بود و آنها هم از پیوستن به‌سلسله‌های رسمی صوفیه ابا داشتتد 


۳۵۶ 


مرحله با ساسله های رسمی د 


ج 


و علم بدون تزکیه ظلمت‌آفرین است ولی تزکیه بدون علم اگر 
امکان داشتد باشد نوعی راه نجات است. 

پراساس این نظر حتی علم توحید و کشف رموز و اسرار عرفانی 
اگر توأم با ت زکیه نباشد خود تبدیل به‌حجاب می‌شود بنابراین سلوك 
معنوی و عرفان خود یک وسیله است نه هدف. 

۲ اصالت نصوص اسلامی و تعبد به‌آن: به‌این معن ی که هرگاه 
تعبیرات قرآن و سنت درحد نص و دال قطعی باشد عارف فقیه هرگز 
دست به‌تأویل آن نمی‌زند و از مخالفت با آن اجتناب می‌ورزد و وحی 
قطعی را مقدم بر هر نوع مکاشفه و استنتاج عقلانی و عرفانی می‌داند 
و حقائیت واردات قلبی و مشاهدات عینی و نتایج استدلالی را با معیار 
وحی قطعی می‌سنجد. 

۳ التزام به‌احکام دین: عرفای ربانی در هیچ سرحله و مقام 
و حالی خود را مستغنی از شرع و مستعفی از احکام دين نمی‌دانند 
و التزام یه‌احکام و عمل به‌وظائف شرعی را واجب و بر همه کس 
و در همه حال (اجتماع شرایط تکلیف) الزامی می‌دانند. 

عرفای ربانی در عین اینکه مصالح تشریع احکام را از نوع 
منازل و مقامات می‌شمارند ولی به‌این اصل اعتقاد ندارند که باگذشتن 
از منزلی حکم آن ساقط می‌گردد زیرا گذشتن از هر مرحله‌ای بمعنی 
از دست‌دادن آن نیست بلکه به مفهوم این است که با حفظ آن 
مرتبت رو به‌منزل دیگر دارد و حفظ هر مرتبتی مستلزم انجام وظائف 
خاص آن مرحله است و به‌اين ترتیب جدائی بین شریعت و طریقت 
و حقیقت را مطرود می‌شما رند وهیچکدام را بدون دیگری معتبر نمی‌دانند. 

۴ نفی امتیاز و خودبزرک‌بینی: عارفان ربانی سلوك معنوی و 
علم توحید را برای خود امتیاز نمی‌بینند و خود را بزرگتر و مهمتر و 
مقربتر از دیگران نمی‌انگارند و خشوعشان همواره موجب تواضع در 


۳۵۸ 


برابر خلق خداست. 

آن تعبیرها که برخی از عرفا و صوفیه دربارۀ عامه مردم و 
قشریون و اهل ظاهر دارند هرگز از عرفای ربانی مشاهده نمی‌شود. 

۵. اصالت ذکر وتوجه به‌خدا: خود را همواره در محضر حق 
دیدن و دل به‌یاد خدا داشتن و مداوست به‌حالت ذ کر از لوازم 
عرفان حقیقی و علم توحبد است و عارفان ربانی این حالت را به هیچ 
قیمتی ازدست نمی د هند. 

و. نیت عمل را تصحیح نمیکند: به عقيدة عالمان بالته و 
عارفان سالک شریعت هیچگاه نمی‌تسوان از راه نامشروء و سخالف 
احکام شرع به هدف توحیدی و قرب الهی نائل کشت تن هرقدر 
بقدس و عالی باشد نمی‌تواند عمل ناسشروع را مشروء کند و آن را 
تصحوح نما ید, 

۷ تحریم بدعت: سالک واقعی وادی تسوحید بههیچ دلیلی 
به‌خود اجازه نمی دهد در حلال و حرام و واحب مداخله نماید و 
چیزی را از پیش خود برای خویشتن و با دیگران باید یا نباید قرار 
دهد و هر نوع اضافه کردن چیژی را در دین و نتی چیزی را که جز 
دين است بدعت و ناسشروع می‌شما رد. 

۸ عدم مطلقگرانی: الگو در نظر ع-ارف منشرت معصومین 


علیهم السلام است و غیر از این حضرات هیچکس مطاق نست و 


ر دی ی 


بطور مطلق هم قابل پیروی و بدح نیست و بجز سعصومین عایهم السام 


کسی ااب ۲ 


قدرت ارشادش می‌توان در قرب به‌حق استفاده نمود. 


خدا و خاق نیست و از هر کس به‌میزان معرقت و 


2 ر ر 


٩‏ اسناد در دین: در سنن و آداب و اسلاق و سره وؤ فک و 
ذوق آنچه که در قلمرو مباحات قرار می‌گیرد می‌توان از لروههای 
غیرسلمان و اصولا از عقلای هر قوبی تقلید و بیروی نمود ولی آنچه 


۴۵۹ 


که به‌واجب و حرام مربوط می‌شود و یا بعنوان جزئی از دين مطرح 
فی ردد پیروی در صورتی مشروع است که اسناد آن به‌دین محرز 
گردد. 

عارفان ربانی در علم توحید و نیز در عرفان عملی و سلوك طرق 
سیر الی‌الته به هرچه که می‌شنوندو تعلم می‌یابند اکتفا نمی کنند و در 
مورد اسنادآن به‌دین به بحت و تحقیق می‌پردازند و آنچه را که مربوط 
به‌دین أست از اهل ذ کر می پرسند و به‌ملایمت با طبع و یا مطابقت 
با ذوق بسنده نمی نمایند. 

۰. اجتناب از گفتار مشتبه و اغواکننده: صراحت‌گسوشی لاس 
صداقت و خود یکی از سراحل صدق است کمااینکه سخن دوپهلو 
گنتن که وجه یا وجوهی از سعانی آن احتمالا موجب اغوا و اشتباه 
دیگران می‌گردد به‌دور از تقوای اسلامی است. 

عارثان پانته و عالمان به‌علم توحید و سالکان راه اند بدلیل 
تقیدشان به‌صدق و صداقت و تعهد در برایر فکر و عمل دیگران هرگز 
سخنی این‌چنین نمی‌گویند و به‌بهانة رمزگوئی و یا زبان خاص سوجب 
گمراهی و اشتباه دیگران نمی‌شوند. 

بی‌شک تكلم به‌قدر عتول مردم و مراعات ظرفیت فکری مستمع 


و مخاطب هیچگاه مجوز آن نیست که با رمزگوئی آنان را دچار تحير و 
تشویش فکری و احیانا گمراهی نمود. 

۱ التزام سواد اعظم: یکی از اصول کلی اسلام حفظ وحدت 
کلمه و التزام سواد اعظم و بودن با سردم و اجتناب از تفرقه و گروم 
بندیهای اختلاف‌برانگیز است. عارف ربانی هرگز تحت هیچ نام و 
عنوانی گروهی را از اجتماع مسلمین جدا نمی کند و در برابر دیگران 
به‌صف‌آرائی و فرقه‌سازی نمی‌پردازد و وحدت مسلمین را با گروه‌بندی 
بهم نمی‌زند. 


۴۳۶۰ 


۲. بی‌خرقه 9 بی‌سلسله: خرته و انخراط در سلسله‌های صونید 
یکی از نشانه‌های تصوف رسمی است ولی بسیاری از عرفا و سالکان 
بوده‌اند که از اینگونه مراسم و آداب ظاهری بدور بوده‌اند نه پیری 
داشتند و نه خرقه از کسی پوشیده و نه وارد سلسله خاصی می‌شدند. 

۳ تقدم واقعیت بر مصلحت: تمسک به‌احادیت ضعینه و با 
تأویلات غیرستنده و نیز حکایات و قصص غریبه‌ای که عقل یارای 
پذیرفتن آنها را ندارد کوخ احتمالا" مصلحتی نیز دربرداشته باشد و 
در بعضی از نفوس مبتدئه و ضعیفه موثر افتد ولی عارف واثعی و 
سالک حقیقی راه خدا هرگز نیازی به‌این تمحلات فاسده نمی بیند. 

یکی از دلائل تهذیب احیاء علوم‌الدین غزالی توس فیس 
کاشانی همین اسر بوده است و بطوریکه در بتذیه المحجةالبيذاء 
آمده است استناد غزالی به‌حکایات عجیبه و قصص غریبه و منقولات 
غیرمعتول صوفیه و نقل سائلی که اهل حق و عرفان را مشمغز 
م ی کرد موجب گردید با حذف این سال احیاءالعلوم غزالی نهذ یب 
شود". 

عرفای ربانی 
در میان علمای اسلام تعداد کثیری از زهاد و اد د ادم 


بدون آنکه نام صوفی و عارف بر خودنهند و یا از جاده شرع خار- 
شوند مقامات و احوا را سیر و به‌مراحل عالید خرفان رسیددان- ده د 


۱ 


عرفان نظری و عرنان عملی ثوی سبةت را از دیکران ربوده اند. 


بطالعه و بتایسه شرح حال خرفای سعروف و عفان سیه 
با عرفای ربانی کد خصانعشان را در لذفتد بان نموديم تشانکز این 


۱ بتدباه المحجةالپیضاء. ی ۲. 
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حقیقت اس ت که تنها تفاوت اینان در دو قطب عرفان نظری و عرفان 
عملی تقید اینان به‌شرع و حفظ همه موازین وحی بوده است و جز این 
تفاوتی بین آنان نبوده است. 

به همین دلیل اس ت که در بسیاری از تراجم و تذ کره‌های عرفا 
و صوفیه نام اینان نیز بمیان آمده و عرفای ربانی در زمره همان 
صوفبان رسمی آورده شده‌اندءحتی تبحر و توغل بعضی از این عارفان 
در تصوف نناری و عملی بمراتب بیش از صوفیان رسمی بوده است و 
برخی را نیز صرفاً بدلیل تمایلات عرفانی جزء صوفیان شمرده‌اند مانند 
شیخ بهانی و قانی نورالته صاحب مجالی"مژمنین (مقتول بسال 
٩‏ ۱ ., که از صوفیان نوربخشیه ذ کر کرده‌اند)۱. 

این گروه از عارفان در بیان علمای اهل تستن نیز اندك نیستند. 
مراجعه به‌تذ کره‌هائی چون حلیذالاولیاه نشان می‌دهد که بسیاری از 
بزرگان عرفا که از اهل تصوف شمرده شده‌اند صوفی بمعنی رسمی آن 
نموده‌اند, 

احمدبن شمس‌الدین‌محمدین فهدحلی: فقیهی زاهد و عارفی 
باذوق و جامع معقول و منقول و اهل باطن ‏ و کشف و سلوله بوده 
استا. کناب عدةالداعی و نجاح‌الساعی وی معروف است وکتابی در 
اسرارالصلوة به‌سبک اهل عرفان نوشته وکتاب دیگر او به‌نام 
التحصین د صفات العادفین گویای دید عرفانی و یزان تبحر وی در 
علم توحید و عرفان عملی بوده است» کرامات و اخبار غیبیه‌ای به‌وی 
نسبت داده شده و قبرش مزار اهل دل و عالمان ربانی است وفات وی 
درسال ,عم بوده است". 

احمدین محمد معروف به مقدس اردبیلی: وی در زهد و مقامات 

۱. دیاضالمادفی» ص ۶. ۴ و «وضاتالجنات »ص ۱۹۶ چاپ اول مراجعه شود. 


۳ «وضات لجنات» ج ۱ ص ۷۴. 
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وکرابات زبانزد عام و خاص بوده و در فقه و عرفان و سلولد سرتبتی 
عالی داشت» وی درسال م ې و در نجف اشرف دارفانی را وداع گنت: 

وی را بدلیل عرفان و زهدش مقدس می‌نامیدند و در معقول 
نیز همپای بعاصرانش چون شیخ بهاشی. و سیرداماد دارای تألیفات 
ارزنده‌ای بود از آن جمله شرح الهیات»تجرید و تعلیقات بر شرح مختصر 
عضدی. 

سیدین طاوس الحلی: نام او رضی‌الدین علی‌بن سعدالدین است 
و دارای مقام کرامت و زهد و عرفان بوده و از شدت تقوا و عرفان 
جز یکبار فتوا نداده است و خود می‌گوید از آن زبان که با این آید 
شریقه آشناشدم که‌فرمود : لو تقول علینا بعض الا قاویل لاخذنا منه‌الیمین" ... 
جز در کتاب غیاٹ صلطان‌الودی لسکانالثری (در سوضوع قضاء نماز 
اسوات) فتوائی نداده‌ام تا مادا یرل آید RE‏ ما 
الدعوة و صاحب کرامات بوده است. 

ابوعلی احمدبن مسکویه: وی بعاصر این‌سینا بوده و در علوم 
معقول و عرفان و اخلاص مقامی رفیع داشت وکتاب. الطاده در 
تهذ یب الا خلاق او مشهور است. خواجه نصیرالدین‌ط‌سی کتاب اغلاق 
اموی را بر منوال آن نگاشته است و کتاب: الفوزالاهنو ابن سسکویه 
که دران حقایق افوس و تقانات توشبه شنده حائن اسیت می باد 
کتابهائی از قبیل الفوزالاکبر و آداب‌الدین دالدئیا به‌وی نسبت داده 
شاه اسک 

روزی ابن‌سینا به‌مجلس درس ابن‌سکویه حاشر ند و برای 
اظهار فضل و یا اختبار دانه گردوئی را که در دست داشت بر زمین 
افکند و گفت بگو مساحت این گردو چقدر است؟ ابن كوه بی‌د رن 
۱ حاقه: ۴-۴۵ ۴. 


3 همان منبع » ج ۴ ص ۳۲۶. 
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سا گنت و ت اما تو او 


شا 


اصلاح نما تأ حواب سوالی را 


الحكم بها م فص اتوص سروف است, 


از ولد اساد طعا قو تست 


شربعت ديعه أ 


آن‌دو را با یکدیگر 


زه 138 تغفاخر پلکه پعتوال 


ذ کر نعمعت خدا بر ژبان مب او 


می‌افزه . 


۱ (وضات ۱ اجنات 


۱ زوضات ۱ 


۶۳ 


حیدر را !۱ 


زین‌الدیسن بن علی‌بسن احمد عاملی مشهور به شهید ثافی: کتاب 
منیةالمرید شمهید انی پیانگر اهتمام فوق‌العاده‌ای است کد 


انی در مسثله سنولك ربانی و سیر معتوی در نتیجه‌گیری از تحصبل عدم 
قائل است ‏ وکتاب دیگر وی به‌نام «ساله فی شرح قوله(ص)الد نیا 
مزرعه ال خره» نشانه‌ای از عرفان و دید زاهدانه است. شهید تانی 


دارا ی کرامات بسیار بوده که در شرح عال و انكف امعت در 


وقات شهید ثانی گنته شده است؛ بثوی‌الشهید حنة ( ٥‏ و). 
محمدبن حسین‌بن عبدالصمدا لحار ثی معروف به شیخ بهائی: انشع ر 
وکتابهای عرفانی شیخ بهائی بیانگر مطالبی است لد بسیازی بداستد د 


مولا مهدی بن‌ابی ذر کاشانی‌معروف به نراقی: دی حب ات 


جامعالسعادات و کی طا حو اور کیچ اور .بدا 


ریق خي »ند 
نراقی از احلد r we:‏ وحبد بهبهانی ایک د عِ 
استاداش توف رسمی خت مورد حملد ۵ حت شاد د مه 

کد سال بعد از فوت استادشی ردا وله است ید دیعب دی 


یات رواشت ق .ار 


کے ماک یخی 2۳ 


+. (وضات الجنات, - 
۴ے شمان مہ ۰ خی ۲ 
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عموبی بی‌اطلاع از اصول اخلاتی و سیر و سلولك معنوی راه سومی را 
انتخاب نمود و ضمن تخطئه گروه اول به‌طرح و شرح راه عرفان و 
طریقت حقیقی و مشروع همت گمارد. 

نراقی در کتاب جامال فکاد و اللمعات‌المرشیه و شرحالشفا ضمن 
تبیین مبانی فلسفة اسلامی عرفان نظری را نیز از نظر دور نداشته و 
به‌شرح آن پرذاختة است, 

سید مهدی طباطبائی معروف به بحرالعلوم: وی وحید زبانش در 
علوم عقلی و نقلی و عرفان بوده است از بحرالعلوم کرامات زیادی نقل 
شده و بقامات معنوی و مکاشفات و احوال وی معروف است و قبرش 
همواره مزار بوده است. 

کمال‌الدین میثم ابن‌المثیم البحرانی: وی از علمای ربانی و 
فلاسفة مشهور و صاحب ذوق و اهل عرثذن بوده است. از ا وکراماتی 
کل شده و بزرکان فلسفه و عرفان افتخار شاگردی وی‌را داشته‌اند" . 
داستان معروف حضور در جمع علماً با زی فقرا و بی‌اعتنائی علما یاوجود 
بیان دقایق علمی و حضور در نوبت دیگر با لباس فاخر و توجه علما 
به‌سخنان بی ربط وی و پاسخ دادن به‌تعا رفات رسمی به‌اینکه همه این 
احترامات مربوط به‌آستین گشاد لباس جباران است که امروز پوشیده‌ام 
منسوب به همین عارف ربانی ابن سیتم بحرانی ایج شرح نهج البلاغه 
وی که بهترین شرح بر معارف الهی و سائل عرفانی نهج‌البلاغه 
است شهرت بسزائی دارد و دو رساله دیگر أبن میشم در معراج و وحی 
و الهام مشحون از علم توحید و سائل عرفانی است وی در سال 
و رب وفات نموده است. 

در قرون اخیر عارفان بنام و عالمان بانته و سالکان طریقت و 


۱ ایضا» ص ۰۲۱۷ 
۰۲ «وضاتالجنات» ج ۷ ص ۰۲۱٩۹‏ 


۳۶۶ 


حقیقت واقعی بسیا ر بوده‌اند که در عین حال از عالمان شرع نیزبوده‌اند 
از آن جمله‌اند آقابحمدرضا قمشه‌ای و آفاسیرزاحسین سبزواری و میرزا 
ابوالحسن جلوه و ملاعبدانته زنوزی و آقاعلی حکیم و میرزا هاشم رشتی 
و میرزا حسن کربانشاهی و میرزامحمدعلی شاه‌آبادی و حاج‌شیخ سهدی 
مازندرانی و میرزاعلیآ کبر یزدی و سیدعلی قاضی و میرزاجواد تبریزی 
و مرحوم بلکی و علابه طباطبائی و آقای بهجت و دیگ رکسان ی که 
حتی بردن نامشان نیز بطول می انجامد. 

اسروز بارزترین عارف زسان و شاخصترین عالم ربانی و حامل 
علم توحيد و اهل سلوك الهی حضرت آيةالعظمى امام خمینی رهبر 
کبیر انقلاب اسلاسی هستند که رهبری معنوی و افتای ثتهی و 
پیشوائی سیاسی دروجود ایشان یکجا جمع شده است. 

کتا بهای چهل‌حدیث: اسرادالصلوة ومصباحلهدایه‌و شرح دعای سحر 
و دیگر آثار عرفانی و اشعار حضرت امام خمینی احیأی‌عرفان وافعی 
و علم توحید وسلود الهی در این عصر است و بارها در صحبتهای 
عمومی و خصوصی بر این امر دقیق عرفانی تا کید دائت اند که عدم 
توحید هم بدون تهذیب تاریکی است ! 

اسائه ادب به‌ساحت عارفان واقعی د ر محضرشس یناه کرد رهف 
می‌شود' و شریعت و فلسفه و عرفان سه‌بعد مکمل وجود انان محموب 
ی زد 

حضرت امام در ميان اساتید خود بداستاد عرفاذش سرحوم :- 
آبادی احترام خاصی قائل است و از وی اینگوند تعبیر می لنند: ست 


عار ف کال ما شاه‌آبادی روحی‌فداه! 


حضرتنش در یکی از غزلها می فرما ید: 


۱ مصبا حالهدایه ؛ چن ۵۲ 7 


۳۶۷۲ 


وقال سدرسه‌ام حساصلی نشد 


جز حرف دلخراش پس از آنهمه خروش 
a +‏ ج 5 ألم“ ۳۳ 
دستسی به‌داسن بت سه‌طلعتی نسم 

| کنون که حاصلم نشد از شيخ خرقه پوش 


بت شدگان محضر علمی و عرفانی حضرت امام 


به این نکته واقغ:د که بعدعرفانی ایشان بر هم آبعا دسمتا ز وبا هرشان برفزق 
دارد. کتابهایی چون پرداز دد ملکوت و تفسیر سود حمد و چهل حدیث 
اسم قسمتی از چهرة معنوی و عرفانی آن حشرت را مکشوف داشته 
لا تین 


د رکتاب «صباح‌الهدایه می‌فرمایند: با بیانی که گفتيم و پرده 
از دیدة بصیرت تو برداشتیم اینک می‌توانی میان سخنان اصحاب کشف 


و معرثت ذوقی و سخنان حکیمان و راهروان راه‌برهان جمم‌نمانی گرچه 
ر رهال جمع 


دکان اين دو مقال حر کدا؟ راهی را پیموده‌اند 


اخعالالی دران نها تست 


منشاً و ظاهر کننده آن درعالم غیب می‌باشد و حکم ظاعر و ظاهر- 
قتوده داز ستتت الهی عمواره یکسان است. 

پنا براین همانعوری که سایر اسماءالهی جلوه‌ای در اعیان خارجید 
دارد لازم است خداوند خایفه‌ای جامع همه صفات ربوبی و حقایقی 
اسماءالهی داشته باشد کد این خلینه جلوه‌گاه اسم اعظم الهی یعنی 


الله باشد. 


ک5 


جود داشته پاد ناب 


۱ 


3 


بیهر اام ال چرس 


را از نکاد مکانشه عارفانی 


۳ 
دارند 


۳ مصبا حالهدایه ھی ة, 


عنایت ربانی شاسل وی گردد از آن حالت بیرون می‌آید و محو زائل 
می‌گردد و به‌عبودیت اعتراف می کند. 

مرحله دوم: سفر از حق بسوی حق با حق است در این مرحله 
چون وجود سالک حق گشته پس بسوی کمالات حرکت سی کند و 
همانطو رکه وجودش در وجود حق فانی شده بود صفاتش نیز در 
صفات حق فانی می‌گردد و این مرحله را مقام اخفی گویند که فا از 
فانی شدن است. 

مرحله سوم: سفر از حق بسوی خلق است که حالت صحو بر 
سالک عارض میگردد و او عوالم جبروت و سلکوت و ناسوت را طی 
سی کند و خطی از مقام دریافت حقائّق و اسرارمی‌يابد. 

مرحله چهارم: سغر از خلق بسوی حق با حق است که سالک 
دراین سفر با مشاهده عوالم دنیا کیفیت رجوع بسوی خدا را درمی‌یاپد 
و اسباب و موانع بازگشت به‌خدا را تحصیل م ی کند. 

سپس می‌فرمایند: بنظر من سفر اول که سفر از خلق بسوی 
حق مقید است حجابهائی را که جنبه یبی‌الخلق را دارد از میان 
برمی‌دارد و جمال حضرت حق را مشاهده می کند و این شهود بواسطه 
ظهور فعلی حضرت حق درعالم وجود اس ت که در حقیقت همان ظهور 
ذات درمراتب هستی می‌باشد. 

درسفر دوم حرکت از حق مقید بسوی حق مطلق است و در 
این دو سفر اس ت که هرگاه انانیتی در او باقی مانده باشد شیطانش 
او را به‌ادعای ربوییت وامی‌دارد و شطحیات می‌گوید و به همین دلیل 
است که سالک باید مرشدی کامل داشته باشد مرشدی که راه صحیح 
سلوك را بداند و بیراهه‌ها را تشخیص بدهد. 

در این هنگام است که هرگاه عنایات ربانی شامل او بشود 
همانطوری که شیخ‌عسربی (سحی‌الدین عربی) گفته است مقام تقدیر 


۳۷۰ 


استعدادها از جانب فیض اقدس است خدای او را به‌خویشتن باز 
می‌گرداند و سفر سوم را آغازم ی کند". 

در شرح دعای سحر می‌فرمایند: کس یکه با قدم معرفت سلوك 
الی‌انته کند به هدف نهائی نمی‌رسد مگر آنکه در مقام سلوك منزلها و 
سرحله‌ها و معراجهای از خلق بسوی حق مقید را پشت‌سر بگذارد و 
کم کم قید را زائل کند و از نشئه‌ای به‌نشئه دیگر و از منزلی بمنزل 
دیگر منتقل شود تا آنکه بحق مطلق منتهی گردد چنانچه قرآن سلوك 
شيخ الانیبا حضرت ابراهیم را چنین توصي ف کرده است. 

و چون سالک الی‌الته از حضرت الهیه گذشت و به حضرت‌احدیت 
رسید حالت بیخودی بر او عارض شود و چون از آن رعائی یابد به 
حالت صحو رسد و امکان فرق گذاردن بر او حاصل می‌شود ". 

درقسمت پایانی شرح دعای سحر می فرما یند: مادام که در حال 
ستی طبیعت هستی نمی‌توانی خود و خودی خود را شهود کنی و 
کتاب ذانت را بخوانی و نور حقیقت وجودت را قرات کنی پس ای 
عزیز از این ستمکده تاریکک و خانه وحشتزا و نشثه تنکد بدر آی و 
حجاب طبع و طبیعت را پاره کن که تو از جهان قدس و طهارتی و از 
جایگاه نور و کراست و چون حجابهای ظلمانی را پاره کر 


ور 


حق را در همه اشیاء خواهی دید که همگی نشانه اویند", 


۱. مصبا ح‌الهدایه: ص ۰٩‏ ۰۴-۲ ۰۲ 
۲ شرح دعاق سحر» ص ۰۳۱-۳۶ 
۳ همان مش ۰ ص ۰۲۷۱ 


۳۳۱ 


بخش هفتم 


سلسله‌های معر وف صو فيه 


تصوف رسمی اناد و اتساب به پیر و مرشد را به‌دو دلیل اد 


شرایط ضروری سلولك و رسیدن به‌مقابات و درلد 


ار 


ایتکنه راه سیسو ق لوك عرفانی جار دشوار 


و احیاتا سقوط به‌ورطه های ین تفن ی میک چیا بالگ 


رسیدن به حتیتت توسل 


وا تمراه کندده:: 


گرچه در تصویر این اسان کاسل که حامل ولایت مطلته؛لییه 


۶ 1 


TNT 


روان تعصوف 


است اختلاف‌نظر در سان صوفیه وجود دارد ابا | کت 
رسمی بنوعی آن را بر مرشد و پیر خود تطبیق سی کنند و او را مظهر 
ولایت نامه و انسان کاسل می‌دانند. 

از ایثری سل اساد و الشاب در ميان صوفية از اهمیست 
فوق‌انعاده‌ای برخوردار است و هر صوفی بايد بدشیخ و مرتد و پبری 
انتساب داشته باشد, 


صوفیان در نهایت سلولد و وصول به‌حقیات 


مرشد و پیر طریقت اجازة ارشاد می‌گیرند که در اصطلاح بهآن خرقد. 


پونی می‌گویند. 
عزالد ین محمودبن علی کاشانی از صوثیان بعروف دربارذ قد 


شی نزد صونبان می‌گوید: از جمله 


شت و روی به‌جماعت کرد و 


ود ند ایتوفی باه‌خاله. اه خاند را خر درد ن ل 


سد و لفت ابلی‌هذا و اخقى و دوب : به لته ت 


۷۳ 


می‌آوریم: 

,. خرقه پوشیدن تغیبر عادت و چشم‌پوشی از حلاوت لباس 
عادی است: 

ب. دفع مجالست اقران سوه که معمولا" با متحدالشکل بودن 
مورد ایتلاء است. 

م. خرقه ظل ولایت شیخ است که بر وجود مرید افتد و شیطان 
ازظل اهل ولایت برد 

۽. مرید با خرقه‌پوشیدن دیگر رنگ نمی‌پذیرد مانند جابه 
چرب شد ه که رنگ به خود نمی‌گیرد. 

ه. اظهار تصرف شيخ در باطن مرید به‌سیب تصرف در ظاهر 
او و تصرف ظا هر او با خرقه پوشیدن علامت تصرف باطن او است. 

ب. خرقه پوشی بشارت‌است بر مرید به‌قبول او از جانب خداوند 
زیرا وقتی بدست شيخ خرقه می‌پوشد علاست آن است که مرضی شيخ 
ای و قبول شیخ علاست یی دی است. 

ب. پوشیدن خرقه بمعنی تعارف و تألف و هم سنخ شدن است 
زیرا تألبف اشباح علاست تألیف ارواح است و تعارف و تألف علامت 
جنسیت و معیت درعالم غیب است. 

م. خرقه پوشیدن مرید به‌دست شیخ عللامت سر ارادت و ناه 


خرقه ارادت و خرقه تيرك 


صوفیان دو نوع خرقه را محترم می‌شمارند: یکی خرقه ارادت 
اس تکه چون شيخ به‌نفوذ بصیرت و حسن فراست در باطن احوال 


۱. لفت نامه دهخداء ماده خرق» صفحه ۴۵۱-۴۵۲ به‌نقل از مصباحالهدایه 
د مفتاحالکفایه, چاپ و تصحیح آقای همانی از صفحة ۷ تا صفحه ۰۱۵۱ 


۳۷۳ 


مرید بنگرد و در او آثار حسن سابقه بیابد و صدق ارادت او را در 
طلب حق بشاهده نماید وی را به‌خرقه مفتخر می‌سازد تا بدینوسیله 
به‌او بشارت دهد که بورد عنایت خاص حق قرار گرفته و دیده‌اش 
با این نسیم ربانی سنو ر گردد چنانکه دید یعقوب از نسیم فیض یورف 
پینا شد. 

دیگری خرقه تبرك است که بعمولا به کسانی پوشانده می‌شود 
که بدلیل حسن‌ظن و نیت تبرك در مورد خرقه صوفیان علاقه به 

چنین طالبی به‌شرط اینکه ارادتش نسبت به‌شیخ واقعی باشد و 
از خودی بیرون آمده باشد بدو خرقه تبرك پوشانده می‌شود مشروط 
بر آنکه همنشین با اهل حق و صوفیان را ملازست داشته باشد تا شاید 


به خرقه ارادت دست یابد" . 


سلسله‌های صوفیه 

بدینترتیب در میان صوفیه به‌تناسب مشایخ و خرقه پوشی توسط 
آنها سلسله های متفاوت و متعددی بوجود آبد که اغلب بهنام یکی از 
مشایخ نامدار معروف بی‌شد و بتدریج هر سلسله به‌فرقه عای فرعی 
انشعاب می‌یافته ال 

نکتسه دیگری که در سلسله‌های صوفیه حائز اهت است 
چگونگی انتساب اولیه قدمای مشایخ صوفیه است له برخی مناخ . 
خود را منتهی به خلینه اول و عده‌ای به‌ابیرالمژینین على عابهاسلام 
و جمعی نیز به حضرت رضا(ع ) انتساب می د هند. 

سلسله های صوفیه را بگونه‌های مختلف ذ در دردهاند: 

الف. مرحوم محقق اردیبلی در لتاب حدیقه‌الشیعه جن دين 


۱ همان منبع. 
ن 


۳۷۵ 


ه از معروفترین فرقه‌های تصوف را بتفصیل آورده است که با 
در اینجا به‌اختصار اشاره می کنیم. ا 


بعتقدات جبوفیه است. 


تتسیم بندی به‌لحاظ محتوای 


. وحدانیه. که حق را به‌دریا تشبیه نموده و مخلوتات را چون 


موح وکن دربا می‌پندا رند در ميان این سلسله از پیروان مذ هب 


"ریعه کر ولا و طریقت می دانند. 


در متام نبوت و واصی به‌ان مقاه 


۷. میاحیه: بر عارف واصل مه چیز را مباح می شمر 
1 


دا" به‌جبر دارند و گویند اریاب بعاصی بر 


۸ سملامتیه : 


احیعاب طاعت بتدسند. 


و. حالیه؛ به‌حال حاصل از سماع و رق 
را راه بیخودی می دانند. 
۰ حوریه يا مدهوشیه؛ اعتقاد به‌همآغوشی با حوریان به 


نداد بیهوشی دزرسماج دارند, 


۳۷۶ 


را از طریق تلقین پیر ممکن می‌دانند. 
. کاملیه: پیر را انسان کامل می‌شمارند. 
ه ,. الهامید: راه تعصیل علم را مکاشفه و الهام می‌دانند. 


> ,. نوربه: به دو حجاب ناری و نوری معتقدند. 


۱۸ جورید: ستم کردن را راه گریز از ریا سی پندارند 


شعب بلابتیه هستند. 


۲ کاهیید: به 


سلسله‌های صوقیه از 


۱ ی قفماه نات باا مە روف 


۲ اناد 


۳ جلیاد با یوب پا خی بدا 


۱ جدیقهالشیه س دود 


ین 


۳۷۸ 


ع , سلمیه منسوب به عبدالله‌بن‌سلمی, 


۰ 


, محاسبیه منسوب به‌حارث محاسبی. 


د. قصاریه پیروان حمدون‌قصار ستوفی ۰2۳۷/۱ 
ب. طیفوریه پیروان بایزیدبسطامی. 
۸. نوریه پیروان ابوالحسن نوری. 


۹ 


۱ 


. سه‌یلیه منسوب به‌سهل‌شوشتری, 


۱. حکیمیه پیروان حکیم ترمذی. 
۱ خرازیه پیروان ابوسعید خراز. 


۲ خفیفیه منسوب به ابوعبدالته خفیف. 


م . سیاربه منسوب بهابوالعباس سیاری, 


۱ . حلمانیه منسوب به ابوحلمان دمشقی. 


۰ . فارسیه منسوب چ دینوری. 
٩‏ . قادریه منسوب بهعبدالقاد رگیلانی. 


١ ۷‏ . تقشبندیه منسوب به بهاءالدین نقشبند. 


۸ ۱. رفاعیه منسوب به‌ابوالعباس احمدرفاعی. 


٩‏ . بدویه منسوب به‌احمدالبدوی. 


۰ ۲ سهروردیه منسوب به‌شهاب‌الدین سهروردی. 


۱ 


۲. شاذلیه منسوب به‌ابوالحسن شاذلی. 


۲ چشنبه منسوب به‌معین الدین چشتی. 


۳ مولویه منسوب به‌مولانای رومی. 

۰۷۳ ۸ بکتاشیه منسوب به‌حاجی بکتاش‌ولی (متوفی‎ .۲ ٤ 
صفویه منسوب به‌شیخ صفی‌الدین اردییلی.‎ .۲ ۰ 

٩‏ ۲. نعمةاللهیه منسوب به‌شاه‌نعمةانته‌ولی. 


۷ . توربخشیه منسوب به‌سیدمحمد نوربخش. 


۸ . کیریه پا حاتمیه منسوب به‌محی‌الدین عربی. 


٩‏ ۲. قونویه منسوب به‌صد رالدین قوئوی. 

. ۳ حروفیه منسوب به‌فضل آلله حروفی. 

م. قاندریه منسوب به‌قطب الدین حیدر, 
۳۲. نورعلیشاهی منسوب به‌نورعلیشاه. 

۳. رحمت‌علیشاهی منسوب به رحمت‌عليشاه, 
۽ ۳. محبوب علیشاهی منسوب به رحمت‌علیشاه. 
دچ گناپادیه منسوب به‌ملاسلطان گنابادی. 
>۳. منورعلیشاهیه منسوب به‌منورعلیشاه, 


۷ ۳ . صفی‌علیشا هيه منسوب به‌صفی علیشاه. 
۳۸. خوافیه منسوب به زین الدین علی خوافی. 
وس, ذهبیه منسوب به آقامحمد کازرونی. 


. . کمیلیه منسوب به کمیل بن زیاد. 


. روزبهانیه: منسوب به‌شیخ روزبهان بتلی. 


ه ع. اد همیه : منسوب به باباحافظ مشهور به کینه بو 


نسبت صحبت و نست خرقه 
ی از صونه مکی مک قا ی دج عام تیه 
دازا 5و فوع اناد و تست كه 
رای 93 ستنا و سبت می باشند: 
۳ نسبت صحبت مانند شيخ محمد حموید له لبت صحبت خود 
را به حضرت ختبر می داند. 
از بت کرد کی فی ا! 7 عمان شیخ تنس خرفه خود را 


۱. برای توضیح بیشتر به لتاب طرالق‌الحقیقه سراجعه نماندد, 


۳۳۹ 


از طریق ابوعلی فا رمدی به شخ جنید بغدادی می رساند. 
| کقر خرقه‌های. صوفيه شیک کید می رسد که وق خر 
۰ صو * یر هم 


چ سری‌سقعی و او از شيخ معروف کرخی گرفته است. د رسورد 
خرقه معروف کرخی همانطور که در شرح دور اول تصوف گفتیم اختلاف 


نظر دیده می‌شود. 


صونیان شيعه معتقدند وی از دست امام علی‌بن موی‌الرضا 
علیهما السلام گرفته و برخی هم می‌گویند وی از شیخ داود طائی و او 


از جیب‌عجمی و او از حسن بصری و وی از علی‌علیه‌السلاه خرقه 


که انسته/ 
صوفیا لستی اسنادمشایخ خود را از طریق حسن بصری به خلینه 
اول می رسانند در ميان صوفیان سنی سلسله هائی دیده می‌شوند که 
طریقت خویش را به علی‌علیه السلام می رسانند. 
¢ 
تصوف و تشیع در ایران 


بط اعتقادی سپ بیدکوم تشیع بوده است همواره‌موجب 


صوفیه ای اد یشب عه باشند, 


بق مسلله بصورت. | لبزیبت ب 


ندارد ولی ساطان‌حید رکه عامل به‌قدرت رسبدن صوفیه در ایران است 


ية بو رسال نویه شا سلطال حسین عة متععبی بوده است 


و ب ۳ و تصوف درغم آمیختند ولی طولی تکشید. که 
آن‌دو از یکدیگر جدا شدند و صوایان با ح رکتی که مجسی دوم 


ستن عالمال شيعه از مت 


۳ 


میا شیسیان گرذید تا آنکه خودسرق امراق 


Teg تفیل‎ 


گاد بود که اوضاء بسدرر 


د لفات ایو توت K5‏ 


۳ فواند صفویه ی ۲ : 


۳۸۱ 


کتاب دیگرش هنام الصله بین‌التشیع دالتصوف رابطۀ فکری آن دو 
برای زمینه‌سازی جهت استنتاج فوق مشروحاً بیان نموده است ولی نه 
توانسته چنین ادعائی را مدلل نماید و نه توانسته صریحاً آن را 
بطر ح کند به‌اعتقاد ما تقارن تاریخی و نیز ارتباطات مقطعی و تشابه 
فکری و مشترکات عقیدتی هیچگاه دلیل بر رابطه علت و معلولی 
نمی‌تواند باشد چنانکه ایراز یک عقیده از دو متفکر دلیل کافی بر 


اتخاذ یکی از دیگری نیست. 
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